(من‌آواخژا لترن الأول وح منتصف ا لمثرئ رایع الهجویا ) 


ش 5 

1٩ .0 4 

۱ 7 
6 ل ى 
4 


ation Of the ۲ 


نارن الأول 


حقمنتصف التنالرابع المجرى 


ريت بق E‏ کی لس 


“اك 


1۸71 General 


dria Library (GOAL) 


2110101111 


FliotEet 


مم عفرف بالاسكندرية 
بملال حزى وشركاء 


بسم الله الرهن الرحم 


القد مسة 


لا يزال موضوع التأثير والتأثر » بين الثقافة اليونانية والاسلامية » یشغل بال 
الباحثين الى یومنا هذا . ومن اجل هذا كان بجنا » للوقوف عل الحقيقة . 

وينقسم بحثنا ‏ من الناحية الذهنية الى قسمين : 

ما انتجه السلمون خالصا » مستندا على القران 1 ۳ آدنی ل 
e‏ 7 سس 0 من علوم القرآن ۳ : 20 مرة 3 يرئاد 
السلمون بعض الامور المتصلة بالعقيدة مفصلين مسائلها ومن ذلك : التكليف 
واللطف » والحرية والستولية » والعجزات » والرسالة والنبوة » والبعث وطبيعة 
النفس الانسانية » واعتمدوا فى معاحتپم وضو ع الرو ح عل المسلمة الاغية : 
« الروح من آمر رگ ) . 

وجاءت نشأة الفرق الاسلامية » رد فعل طبیعی فى مواجهة تیارات الالحاد 
التى غزت لدم الاسلامى » معتمدة فى بعض الأحيان عل الحجج العقلية » وف 
احیان كثيرة ای على المغالطات التى يسام ا السذج ها منطقا / ! وأما 
القسم الثای › فقد تناول فيه فدات التوحید مباحث ترجع أصوضا للفكر 
الیونانی » وكان منبا ما یتعلق بالطبيعة » وما بعد الطبيعة » والسياسة والانعلاق 


واحتل موضوع : اللفس ۰ وعلاقتها بالبدن أهمية بالغة لدی معظم الفکرین 
السلمین خاصة فى الراحل الاؤلى للتعرف على التراث الخارجى . 

وتناقل الباحئون » الافکار الفلسفية 7 ۲۷ س ۲4۷ ق.م ] [ ۳۸۶ س 
۲ ق.م ] لافلاطون وأرسطو » واثیر رلا کر من ابحدل بسبب ما حیته ف 
مواضع كثية مغايرة لأصول التوحيد . لكر كن الضرر البالغ » جاء من وراء 
سریان المذهب المادى الذرى فى العام الاسلامى » فقاد نبتت فى تربته العفنة كافة 
مذاهب الکفر والالحاد مبطنة نوایاها الحقيقية ببسط شعارات زائفة وحدیث عن 
التطور والتحرر» والاعتراف بالامر اللموس ف الواقع الذی نره ؟ !! 


ولقد زکت حركة ة افلوطين Rl‏ ۰ بعد الميلاد ] با زعمه عن : 
« الفيض الالمهى ٠‏ » روح القرد بين ضعاف الايمان » وتدرجوا من هذا المذهب 
الباطل › حتی انتهوا الى الحلول ووحدة الوجود » واسماه البعض تصوفا ! 

والباحث النصف فى ثنايا الافکار اليونانية > یکاد لا يجد أثنا آبلغ من اثر 
سقراط فى نفس | ومن » فلقد ضحی سقراط بنفسه راضیا فداء لا اعتقده حقيقة 
1 معندةا وربان روحه سوف تبعث فى عالم الخلود الاس > وقد جاء القران مقررا 
صحة وصدق تلك الخلجة الحدسية الوجدانية لدى أصحاب الاعان الراسخ . 
واما « الحركة » موضع بحننا » فلقد بدأت أيام : خالد بن يزيد بن معاوية 
[ التوی فى عام ۸۵ اه بنقل کب الطب والكيمياء. » وتکاد تكون هذه هی 
الانتفاضة العلمية الوحيدة فى عهد بنى مروان » حيث تعود العارف فى اوج 
ازدهارها إبان العصر العباسى خاصة ايام الخليفة : المأمون [ ۱۹۸ - ۲۱۸ ه ] 
خلال تلك الفتة ينشاً صراع مرير بين الفقهاء والمتكلمين ؛ يؤدى الى تخلف رکب 
الثقافة الاسلامية يسبب التعصب . 

ولا يفوتنا هنا أن ننوه » الى أن علم الکلام كان ضرورة آملته ظروف العصر ‏ 
باعتباره سلاحا عقليا نافذا فى وجه اعداء الدين اصحاب تيارات الالحاد 00 
من التراث الیونای » والذاهب الشوية e‏ التى غزت عام الفكر 
الاسلامی . 

ولحركة النقل والترجمة ادوار ثلائة مرت بها : 

الاول : من عام [ ۱۳7 - ۱۹۳ هه ] 

الثای : من عام [ ۱٩۹۸‏ س ۳۰۰ ه ] 

وأما الدور الثالث : فبدأ من عام ثلانمائة مستمرا الى منتصف القرن الرابع 
ال هجرى » وتفاوتت درجات التحضيل :خلال تلك الحقبة : ففی غضون القرن 
الاول لدولة العباسيين 1 حوالى ١145‏ ه ‏ ۸۸۰ م ] كانت عظمة الدولة 
الاسلامية فى ازدياد ا و ھی على الأقل _ حافظت على ما كان لا . 

ولقد اسین ابو جعفر التصور - ثانی خلفاه البیت العبامی - [ عام 
٥ه‏ ب ۷۹۲ مع مدينة «.بغداد ) » لتکون العاصمة بدلا من 
١‏ دمشق » ۰ فسرعان ما فاقت « دمشق » فى ببجة الدنیا وجمالها » وطغى نورها 


pa 


الفكرى على نور الكوفة والبصرة » ولم يكن يباريها إلا : « القسطنطينية » . وكانت 
قصور الثصور : [ ۱۳۰ ۱۰۸ هھ بت 4هلا ‏ ۷۷۵ م] والمامون 
[ ۱۹۸ - ۲۱۸ ها ۸۱۳ - ۸۳۳ مع ملتقی العلماء والشعراء » ولا 
سيما من الجهات الشمالية الشرقية للدولة ی وکان لكثير من خلفاء بنی العباس 
ولع بالثقافة العقلية . 

ومنذ عهد الرشيد » وجدت فى بغداد دار للكتب ومعهد للعلماء . 


وفى عهد المأمون ‏ بوجه خاص ‏ ومن بعده » شرع فى نقل كتب العلم 
اليونانية عن طريق السريائية فى الغالب الى لغة العرب . ولقد الفت مختصرات 
لكتب اليونان وشروح ها » وواكب تلك الحركة انشاء الکتبات العامة والخاصة 
والتوسع فيها . حتى اذا بلغ النشاط العلمى أعلى ذرى صعوده » كانت عظمة 
الدولة الاسلامية فى دور المبوط ! فالعصبيات والسخائم القبلية ‏ التى لم بدا فى 
عهد بنی أمية ‏ تراجعت نى الظاهر فقط ‏ ايام بنى العباس امام الوحدة 
السياسية الوثيقة العری . وبقیت ایضا منازعات اخرى متزايدة فى سحدتها » 
كالجدل فى مسائل الکلام » وامحدل الیتافیزیقی الفلسفی على نحو ما حدث اثناء 
تدهور الامبراطورية الرومانية الشرقية . علاوة على ان الخلفاء ‏ حماية للکهم س 
لجأوا مستعینین بقوة ام فتية كاخراسانيين من أهل ايران » ومن بعدهم الترك . 
وفيما يتعلق بحركة النقل من اليونانية للعربية » يتبين استفادة المسلمين العرب من 
السريان » إذ أن ماقاموا به من ترجمة » الت فائدته للعلوم الاسلامية » وكذلك 
استفاد منه الفرس . 

وهذا الجانب الذى سبق وذکرناه »> عن كيفية انتقال التراث اليونانى 
للمسلمين ‏ أعنى بداية الحركة السعية للنقل والترجمة من الراکز الخارجية ‏ قد 
جعل الباحثين یقررون - الى زمن ليس ببعيد ‏ بان الاسلام ل يعرف الفكر 
الیونانی الا مع بداية تلك الحركة فى عهد المنصور » والتى بلغت الذروة ايام 
المامون » وال هذا الاتصال » اما تم حين استحضرت کتب الفلسفة اليونانية من 
ی ۱ من بيزنطة مثلا ] وتخاصة وان العرب تخلصوا من مكتبة [ الاسكندرية ]» 
ولکن الابحاث اثیتت بصورة قاطعة : ان مرا کز البحث الفلسفی » كانت منتشة 
فى العالم القدم الذی فتحه السلمون » وان هذه المراكز لم یتوقف عملها العلمی . 
كا آثبت البحث العلمى ل ايضا ‏ بطلان قصة حرق مكتبة الاسكندرية . وقد 


تبين ان مدرسة الاسكندرية » كانت لا. تزال قائمة وقت فتح العرب لمصر » 
وكانت هذه المدرسة اليونانية البحتة » الوحيدة التى بقیت فى البلاد التى غزاها 
العرب فى دفغتهم الاول . وكا وجدت مدارس علمية وفلسفية فى الاسكندرية › 
وانطاكية » وحران » لم يمسسها المسلمون بسوء » وجدت مدارس فلسفية وعلميه 
فى : الرها » ونصيبين » والمدائن » وجند يسابور . 


وبالاضافة الى ما سبق » فهناك احتالات اخعرى عن الطريق غير الباشر لدخول 
الفكر اليونانى وتفاعله مع نزعات بعض مفکری الاسلام . ومن بين هذه 
الاحتالات : ما دار من مناقشات شفوية بين المتكلمين ورجال الكنيسة » واثر 
[ الاسكول ] على المترددين عليها . ثم دور [ الغنوسية ] المشبعة بالفكر 
اليوناق :+ 

وق الوق الا دات ماب الک لسن تن مها رويد رودا لفط 
الغرب الجذور الاسلامية العربية الاصیله وراح رجاله یوالونبا بالعناية والرعاية ل 
بدء! من القرن العاشر الیلادی ما حتی اینعت وازهرت حضارة اصبح المسلمون 
یتطلعون اليها فى عجب وذهول ! واننا لا ننکر -- بحال من الاحوال # جوا نب 
الخير التى قدمتها حركة الفکر الیونانی - فیما یتعلق باسالیب المعالجة _ للانسان 
المسلم » ولکن هذا بداهة ‏ لم يكن لیتحقق لولا الاستعداد والقدرة الذهنية 
وشدة الاهتام لدی السلمین » ویبقی آیضا ما خلفته النرعة الادية فى بعض 
العقول الخربة والتفوس الريضة التی ما فعت محاولة بث مومها فى الوجدان 
المؤمن » والعقيدة الصادقة كفيلة ‏ بمشيئة الله تعالى وعونه ‏ ان ترد کل زيف 
وضلال » فبوسعها ان تنتج فى الحاضر والمستقبل کا صنعت فى الاضی س 
مرتكزة عل : کتاب الله وسنة رسوله ‏ حضارة ومدنية » وثقافة اسلامية خالصة 
رغم كل التيارات الجا حدة a‏ 


وسیبق الاسلام أبدا دائما متحدیا ما یصنعه الاعان من اعجاز .. 
والله الحادى الموفق الى سواء السبیل . 


۲۳ 


Fy 


المبحث الاول 


اولا : عصر بداية اطرکة : 

نا ٠‏ البداية 1 OTE‏ 4 ما وقح مر 
ال 

ولا يخفى على أحذ من العارفين » بان ما كان » يمثل امتدادا طبيعيا لما صار 
اليه أمر المسلمين أوقات الفتنة وواقعة ) الجمل 1 . ولقد سعی خالد ابن يزيد بن 
معاوية » محاولا ‏ نشر العلم عن طريق النقل » » فأمر فى خلافة والده : يزيد بن 
0 عل چ تست القت لدت 5 وعل ما ذكره أب النديم ف 
ولقد جاء اتصال العرب فى طريق نقل المعارف اليونانية » مارا بعدة طرق منبا : 
مطالعة ما ترجم الى العربية من مصنفات الفلاسفة . 


مثمرا صراعا مریرا وتسابقا 


ومنا : الکتب الوضوعة باسم مشاهیر الفلاسفة للانتصار لأحد الذامب 
عل عادة تلك الأزمنة 5 

ومنها : الحكم والمنتخبات المقتبسة من المطولات لاسيما على يد السريانيين . 

ومنها : مطالعة كتب الفنون : كالطب والكيمياء » والصناعة » وهذه هی 
جملة مصادر المعرفة اليونانية التى بلغت للمسلمين . 

وقبل أن نصل الى عصر ازدهار حركة النقل والترجمة لدى المسلمين » لاد لنا 
نشیر ‏ » ال كيفية 2 مرب ٠‏ بصووة جدية ومکثفة لمعرفة مصادر التراث 
اولا : تعيين ی 9 5 5 للغة 27 E‏ نقلها باساء النقله . 


(۱) هو : يزيد بن معاوية بن ای سفیان ...... بن أمية ۰ امير المؤمنين ایو خالد الاموی . ولد سنة 
خمس وعشرین مجرية وبويع له بالخلافة فى حياة ابيه أن يكون ول العهد من بعده , ثم اكد ذلك بعد 
موت أبيه فى النصف من رجب سئة ستين ١‏ فاستمر متوليا حتى وفاته فى الرابع عشر من ربيع الاول 


سنة اربع وستين [ البداية والنباية ج ۸ ص 5١5‏ ۲۲۷۰ ۰1 


ثانيا : معرفة موضوع تلك الكتب حسب أصنافها مرکزین الاهعام على آشدها 

ولد کان العرب فی صدر الاسلام نت وهذا آمر طبیعی -- لا يون بشیء 

و ی ی ان زا . وحظیت صناعة 
الطب بکثیر من اهتامهم › ول يكن ذلك بمستغرب » اذ كان شم شان عظم ف 
تلك الصناعة لاتصافا بحياتهم العملية ونفعها مجتمعهم . 

ویذهب بعض الفکرین من هذا النطلق آعنی : عدم عناية العرب بالعلوم 
الاخرى فى تلك الفترة » إلى إن العرب قد احرقوا ما وجد من کتب تحوى العارف 
خلال غزواتهم وفتوحاعهم » ومذا زعم باطل وقد اثبتنا ببتانه فى مقدمتنا لهذا 
البحث . فما أن انقضی عصر التابعين واستند المسلمون فى ثبات ويقين الى 
كتاب الله وسنة رسوله » حتى سعوا الى تحصيل المعارف فى شغف ونم » فكان 
العصر الأموى يمثل مرحلة احاولة البدئية » ثم انطلق المسلمون فى العصر العباسی 
سيا وا الم ااا من ولاية الخليفة : آبو جعفر المنصور » وقد كان مع براعته 

فى الفقه » متقدما ة فى علم الفلسفة وحاصة ما يتصل منپا كعرفة كر جوم € 
مشجعا وبا للعلم والعلماء . 

ومهما كانت البداية بسيطة غير مكثفة فى « ۶ » التحصيل » فان سحی 
خالد بن يزيد بن معاوية فى هذا الوقت المبكر » كان العامل الاول فى لفت انتباه 
المسلمين للتراث الخارجى . 

وكان خالد بن يزيد بن معاوية یسمی واكم الاي ) » وكان فاضلا فى 
نفسه وله همة وتحبة لتحصيل لعل . ولذلك أمر باحضار جماعة من فلاسفة 
الیونان -- من كان ينزل مدينة مصر فى ذلك الوقت ‏ وطلب منهم نقل الکتب 
فى صيغة الفلسفة من اللسان الیونانی والقبطى للعربى » ويعد هذا حسب ما تذكره 
المصادر أول نقل فى الاسلام من لغة الى لغ) . 


0 عن ی اصطفن‎ E 
. الاسلام‎ 


(۱) القهرست لابن النديم » ص ۳۳۸ - طبعة القاهرة » وهذا ارجح الاقوال . 


)۲ فى عدة مواضح من کتابه : کشف الظنون » طبعة الاستانة . 
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وفى عهد بنى أمية ايضا » نقلت بعض الكمتب بالاضافة الى ما تم فى عهد 
يزيد بن _ معاوية » فيورد القفطی )١(‏ نقلا عن ابن الندم ۾ أن مسرجویه (' 2 ترجم 
للخليفة العادل : عمر بن عبد العزیز [ فيما بين ۱۰۱-۹۸ ه] كتاب : 
)0 هارون القس ) . 

ويذكر ابن ألى أصيبعة ‏ نقلا عن ابن جلجل ‏ ان ا 0 
بنی أمية » وانه تول فى الدولة المروانية تفسير كتاب : « آهرن بن أعين الى 
العربية » وان الخليفة اام اا ل رد 
الكتب > فآمر باخراجه » ووضعه ىق مصلاه » واستخار الله ف اخراجه 
للمسلمين للانتفاع به » فلما تم له على ذلك أربعون صباحا » أخرجه الى الناس 
وبثه ف ایی . 

ويضاف الى ما سبق متعلقا کراحل البداية 4 نقل الدیوان » فيذكر أبن 
النديم » ان الدیوان بالشام كان ١‏ بالرومية ۷ وان الذی كان پکتب. علیه 
سرجود بن منصور معاوية بن بن الى سفيان (؟ 06 

ومی العروف ذلك » آن نقل الدیوان استمر آیام الليفة الأمرى : هشام بن 
عبد اللك ° . 

وف أواخر ايام الدولة الأموية ‏ ثار الجدل والتقاش بين اصحاب الذاهب 
الختلفة متعلقا ببعض المسائل المتصلة بأمور الدين » ما جعل المسلمين یتجهون 


(۱) فى کتابه : اخبار العلماء باخبار الحكماء . 


(؟) مسرجوية أو مسرجيس ۰ من أطباء الود المعروفين .. : 


۳( اين الى أصيبعة : عيوب الابناء فى طبقات الأطباء ج ۱ص ۱:۲ . ویقول ابن جلجا ل [ سلیمان بن 
حسان ] فى ذلك  :‏ حدثتى ابو بكر : محمد بن عمر بن عبد العزيز بهذه الحكاية فى مسجد الترمذى 


(5) "معاوية بن الى سفيان : توفی سنة ستين هجرية بدمشق فى رجب . وله نان وسبعون سنة » ول على 


الشام لمدة عشرین سنة الا شهرا » وكان من. دهاة العرب » علما فى الاسلام ومن بين كتبة الوحى ٠‏ 
[ البداية » وشذرات الذهب ] , 

(۵) هشام بن عبد اللاك : الخليفة : ابو الوليد . توفى سنة خمس وعشرين ومائة » وكانت خلافته عشرين 
سنة إلا شهرا . كان ذا رأى وحزم وحلم وجمع للمال . عاش اربعا وخمسين سنة » وكان حازما متيقظا لا 


يغيب عن أمر ملكه ( الشذرات ) . 


للتعرف عل العارف اليونانية ولا یجخفی السب من وراء ذلك > فقد جاءت دعوة 
الفلسفة اليونانية عل وجه خاص لمناقشة الامور على اساس عقل 3 ولعل المعتزلة 
كانت من اكثر الفرق الاسلامية التى احذت ببذا الاسلوب . 

وينبغى ان ننوه هنا » الى أن الخوض فى هذه المسائل كان متعلقا بالفروع 
فحسب ‏ اما أضول الدين فلم يكن ليقوم خلاف ذى شان فما » فلقد 
حددت بالکتاب وعرضت فى السنة . 

مها لا شلك فيه أن اوج ازدهار حركة النقل والترجمة كان على أيام الخليفة : 
المأمون”'2 . ولكن سبق هذا العصر فترة زمنية كان شا فضل التأثير والقهيد لتلك 
الحركة وأعتى بذلك أيام الخليفة العباسى : الرشيد”'). 

لقد كان السلمون فی هذاالوقت على علم كامل بالنطق الیونانی الذى 
ابتكره : ارسطو('):وسبق ذلك المامهم بمسائل « علم الكلام ) واتقانه اما 
ويعد من العلوم الاسلامية الخالصة » إلا أن اتصال المسلمين ف تلك الفترة ع.. 
وهذا کا ری أمر يقينى ‏ بالعارف اليونانية قد أدى الى تطور اساليب علم 
الكلام بحيث اعتمد على تفنيد حجج الخصوم بالادلة العقلية القياسية ما مكن 
المسلمون من الرد على المعارضين للعقيدة الاسلامية ودحض اسانيد المنكرين . 


(1) المأمون : هو : عبد الله المأمون بن هارون الرشيد ؛ العباسى القرشى الاشمى » ابو جعفر امير المؤمنين . 
ولد فى ربيع الاول عام مائة وسبعين هجرى . روی الحديث عن أبيه » وعن : هاشم بن بشر . كان له 
اهام حاص بنقل العلوم والمعارف اليونانية للعربية » وشجم العلماء فى عصره على ذلك تشجيعا كبيرا , 
ولقد توف المأمون بطرسوس فى شهر رجب من عام مائتين وثانى عشرة وعمه حوالى تمان واربعين سنة » 
ودامت خلافته عشرین سنة واشهرا . [ البداية والنباية » شذرات الذهب ع . 


(۲) هو : هارون الرشيد امير المؤمنين » ابن الهدی محمد بن النصور ۰ القرشى اطاشعی ؛ ابو محمد 
ویقال : ابر جعفر كان مرلده عام مائة وان واربعين هجرية » روى اللحديث عن أبيه وجده , كان 
متصدفا من صلب ماله ویقال كان یتصدق فى کل يوم بألف درهم » واذا حج محج معه مائة من 
الفقهاء وابنائهم ٠‏ واذا ۸ جج أحج ثلامائة بالنفقة السابغة والکسوة التامة » كان سریع العطاء وکان 
يحب الققهاء والشعراء ويعطيهم » تقیا مع ما وقع منه من-معصية . توق فى طوس عام مائة وثلاث 
وتسغين . غفر الله له [ البداية » والمنية والأمل ] . 

(۳) ارسطو [ ۳۸۶ - ۳۲۲ ق.م. ] الفيلسوف اليونانى المعروف + كان ابئا لطبيب « باسطاغيرا ١‏ فى 
شمال اليونان . طل لعشرین عاما بادئة من عام ۷ عضرا باكاديمية افلاطین . 


١٠ 


لي 


ی 


وما يقبت صحة اعتقادنا أن رجال الفکر الاسلامی إبان تلك الفترة » قد 
التحموا ف اه جدلية تعتمد عل الاستدلالات العقلية مع کافة الفرق غير 
الاسلامية التى سعت جاهدة الى تقويض عقيدة التوحيد . 

ولهذا كانث الضرورة ملحة فى استمرار علم للكلام والعمل على اتقان. اساليب 


الحاورات جيپ فرق : الجوس » والشوية » و۳۳3 ۰ والحشويةة؟؛ ؛ 
۳ 6 والانویة() , ۱ 


بالتراث الیونای » 00 ا الى عدة 5 جديدة . 


اولا : عن طریق الفرق غير الاسلامية التی ذکرنا من مجوس وجرة وغيرهم » وما 
0 فيه ان هؤلاء من رجال تلك الفرق کانوا على علم کامل بالداحل الرئيسية 
للفكر الیونان وعلى وجه اخصوص النطق والفلسفة » وقد ثبت استخدامهم 
لاساليب هذه العلوم. فيما دار بينهم. وبين رجال الاسلام من مناظرات ولکن 
المسلمين استطاعوا التفوة ق عام معتمدین عل ( علم الكلام ) وباستخدام نفس 
الاسلحة : المنطق باعتباره أداة للمناورة » والفلسقة باعتبارها مهتمة بالبحث فى 
موضوع : الالميات وقد كان رجال الفرق غير الاسلامية ‏ فيما يبدو 


)١١(‏ الحوس : كلمة ايرانية الاصل وفيبا المجوسية » وردت: فى القران غير مرة وتطلق على اتباع الديانة الزراد 


شتية.» عددهم كثير من المسلمين بين اهل الكتاب » وانقرضت اجوسية بحمد الله أو كادت بعد 
استيلاء المسلمين عل « فارس ت وأن تركت اثارا فى الحركة الفكرية الاسلاميّة [ الوسوعة العزبية ص 
er‏ . 

)۲( الت : معناها 1 فى اللاهوت ۰ : الاعتقاد بعدم الخير والشر معا » كالعقيدة الزراد شتية 2 وبالنور والظلام 
ا للعام [ الوسوعة العربية والوسوعة الفلسفية ] . 

(۳) المجبة : هم الذين لا يثبتون للعبد فعلا ولا قدرة عليه أصلا . وذلك خلافا للقدرية [ الفرق 
والعلبقات ص ۱۲ ]. 

)٤(‏ الحشوية : هم الذي ولیک بالاسرائليات وهم فرقة من ا ۰ جازو على ربهم :الملامسة 
والمصافحة 1 الفرق والطبقات 8 ص [Y1‏ 

(۵) السمئية : القائاون بال ناسخ بخ قالوا : بقلم امال وابطال النظر والاستدلال 2 ولا معلوم الا عن طريق 
انواس امس » وانکروا ا » وقال فريق منبم بتناسخ الارواح فى الصور الختلفة [ الفرق بين الفرق 
ص ۱۱۲ ]. 


(1) المانوية : من القائلين بالتناسخ ايضا بين الانسان والحيوان [ الفرق ص ۱۲۰ ] . 


١١ 


سس 


یعتمدون على عدم الام السلمین باسالیب الفکر الیونانی ولکن ثبت شم عکس 
ذلك إثر دخولم مع السلمین فى الناظرات . ۱ 
ثانیا : ما دار من مناقشات شفوية بين رجال الكنيسة واصحاب التوحید وقد 
كان رجال الكنيسة على اتصال بالعارف الخارجية عن طريق الدارس التبشيرية 
والسماة « الاسکول » وکانت ملحقة بالکنائس والاديرة » وثبت ان رجاها کانوا 
ثالغا : اتصال السلمین بالحركة الغنوسية ‏ ولقد كانت الغنوسية تحمل فى أعماق 
فلسفتها كثيرا من عناصر الفلسفة اليونانية . 
الناظرات العقائدية : 

لقد تيز عصر الخليفة العباسی: الرشيد ومن بعده «المأمون) بعقد الناظرات 
بين رجال الاسلام والمعارضين له والذين حاولوا بشتى الوسائل هدم تعالعه بمعاول 
الضلال والغواية . ولقد اشتد « الجدال » بين المتكلمين والفقهاء من ناحية » 
ون اکل فالکنین من هة كن , باقد الا هذا الأمر ا فة و هارن 
الرشيد » بنع الخوض فى مسائل « علم الكلام » » ولكن داعيا أشد وأقوى قد 
دعاه الى العودة الى الأخذ بمسائل علم الكلام : وكان ذلك حاجة الدين 
الاسلامى الماسة فى هذا الوقت لن يقوم بالدفاع عنه امام اصحاب نزعات الالحاد 
والشرك والنفاق . ولندع الحقائق تؤكد ما نشير اليه با دار بين الیفه الرشيد 
ورجال الفكر الاسلامى فى ذلك الوقت . 

وكان الرشيد قد منع من الجدال فى الدين أو الخوض ف مسائل علم الكلام » 
بل وحبس أهل علم الكلام . وقد كتب اليه ملك السند عقب ذلك رسالة قال 
فيها : انك رئيس قوم لا ينصفون » يقلدون الرجال » ويغلبون بالسيف » فان 
كنت على ثقة من دينك » فوجه الى من آناظره » فان كان الىق معلك اتبعناك › 
وان کان معى تبعتنى . فوجه الرشيد الى الملك قاضيا » وكان عند اللاك رجل 
من « السمنیة) » » وهو الذى حمله على هذه المكاتبة . فلما وصل القاضی اليه 
اكرمه ورفع مجلسه . فسأله « السمتی © فقال : أحيرق عن معبودك هل هو 

' القادر ؟ قال : نعم . قال : أهو قادر على ان يخلق مثله ؟ فقال القاضى : هذه 


(۱) سبق التعريف بهم . 


۱۲ 


ا 


e‏ من علم الكلام وهو بدعة » اتا ينكرونه . فقال « السمنى » : من 
أصحابك ؟ » فقال : فلان وفلات فطل تخاعه عزن ا فقال 
السمنی للملك : لقد كنت أعلمتك دينهم واخبرتك بجهلهم وتقلیدهم » 
وغلبتهم بالسيف 0 ذلك اللاك القاضی بالانصراف » وکتب معه الى 
ا كيك ا ا عل غیر يقن ما حکی لى عنكم » 
فالان تیقنت ذلك حضور القاضی و وحکی ۵( ما جرى a‏ 
الملك » فكيف لانسان أن يقتنع بدعوة طالا آن الداعية لا یعرف أصوطا » ولا 
كيف برد “عل الاخذ يشآنبا ؟ ! 


وان علم الكلام ف هذا العصر لقى من ( الفقهاء 1 مقاومة شديدة وكان 


احری مم ان يوجهوه الوجهة الصحيحة لو کان هم بعض ما يرونه فيه مالفا 


لتعلم الاسلام » ولکن علم الکلام كان على العکس من ذلك تماما . 

لقد كان حجاجا عن العقائد الايمانية بالادلة العقلية ! بلقد دعا کتاب الله 
دعوة صريحة الى ذلك فی تعقل ما جاء بالقرآن نفسه فى اكثر من موضع منها : 
« أفلا یتدبرون القران ۱6 . 

ولننظر الآن فى حال الرشيد حين تلقى كتاب الملك » فلقد قامت قيامته 
وضاق صدره وقال : ليس هذا ادي عن جار نط انار : پل يا بر 
بااحضارهم واختار معمر بن عباد السلمی(") ووجهه لحم ! 

مکذا تغیر حال الرشید غيرة على دینه وعاد یلتمس الدفاع عنه « عقلا » 
لدی اصحاب علم الکلام . 

وكان قد بلغ غ الامر بالرشید على نحو ما ذکرنا : منم الجدال واستخدام علم 
الكلام » وأمر ‏ تین بحبس المتكلمين . 

وقد حكى انه اجتمع فى ذلك الوقت عند الرشيد رجلان من المتكلمين » 
تيكلا عن مسأله ققال لیعض الفقهاء احکم ا : فقال : هذا أمر لا 


. 54 المنية والأمل ص‎ 1١ 
٤ النساء‎ )۲( 


(۳) من الطبقة السادسة من فرق المعتزلة » ويككنى : أبا عمرو » كان عامل باصول عنم الكلام . 


ا 


2 نوی ي الا 
ذلا رن 
۳ الدین تقتضو ی اتانة . الفرصة لمن يدافع عن الحق ! 


وما جاء أيضا بصدد ذلك » انه اجتمع عند الرشید رجلان یتکلمان فى 
مسألة من الكلام » فبعث الرشيد بهما الى أحد الفقهاء لينظر ما بینپما » فلما 
دخلا عليه وتكلما » وبلغا الى موضع لا يعرفه قال الفقيه : هما زنديقان 
یقتلان !0 وهكذاء ال عدو ما يمهله ! 

ولنعد الآن لطلبنا الاساسى لتعرفب على تماذج من مناظرات 
ین ون مایمن ی »یلع ارق 00 

لیونای : باشطق والفلسفة على وجه الخصوص حضر : راهم بن يى 
المدلى ) ۹۵ ۹ بای وش عبد الرشيد 4 فسأله آپو بوسب عن مائة مسألة 4 
فأجابه عنا جميعا » ثم حل ابراهم. الدنی ازاره وقال لای يوسف : : وأنا أسألك » 

وجرت مناظرة ‏ أيام | الرشيد ‏ بين علمين من اعلام علم الکلام فى ذلك 
الوقت هما : آپو اطذیل العلاف ( 35 وابراهم النظام! “)فى أبواب دقية ق الكلام ¢ 


(0 المية والأمل : ص ده . 

(۲) من رجال الطيقة الخامسة من المعتزلة . 

(۳) أحد المتكلمين فى هذا العصر . 

(5) ابو المذيل العلاف : محمد بن المحزيل العیدی » قال صاحب الصابیح : كان سيج وحاءه » وعالم 
دهره 2 0 يتقدمه أحد من الموافقين له ولا من اخالفین » وکان یلقب مات لأن داره بالبصرة كانت 
بالعلافين . وكان لأبى الهذيل ستين كتابا فى الرد على الخالفين فى دقيق الكلام ؛ وخذ العلم عن عنان 
الطويل » وكان ابراهم النظام من أصحابه . من اکبر رجال المعتزلة وعلى رأس الطبقة السادسة 
لرجافم . توق عام ۳۵ ها ey‏ 


(د)ايراهي النظام : ابن آخت أى افزیل العلاف » وعنه أخذ الاعتزال » يعد من أذكياء المعتزلة . يقول عنه 
صاحب النية والأمل أن أبا عبيدة قال فيه LMG TED ٠‏ 
ما عيب الزجاج ؟ فقال على البديبة : يسرع اليه الک کسر ول بعل ار ٠‏ ولقد تناول النظام مسألة 
« الذرة ؛ التى عرفت عند المسلمين پاسم : ١‏ الجر الذى لا يتجرأ 0 بالبحث” والدراسة وجاه فیبا باراء 
جديدة . ویعد من رجال الطبقة السادسة من رجال المعتزلة المدمكنين من علم الكلام المتطلعين بدقة 
بالغة عا لى المعارف اليونانية . توق عام ۲۳۱ ه « الولف > وانظر كتاب الفرق بين الفرق من ص ۷۹ 


۰ المثية ص 5٠‏ س ٩۲‏ ِ. 


و 


1 


ما ما 


الترا ث الیوتان وانه ستکون له الغلبة من هذا المنطلق ولكن النظام يقول بعد 


۱ 


1 ابراهيم النظام یعتقد بانه قد سبق « آبا الهذيل » فى الاطلاع على مسائا 
0 أ ۰ _ ا ع 


7 ۱ 


« فناظرت أبا الهذيل فى ذلك فخي فخيل الى أنه لم يكن ٠‏ متشاغلا قط الا به ‏ 
لتصرفه فيه وحذقه فى المناظرة ا ۲ والاشارة هنا إلى « علم الکلام » وکا 
ذكرت فإن النظام كان يظن تفوقه سيتحقق لاستفادته بالحجج المنطقية التى 
حصلها باطلاعه على منطق « ارسطو » ومن العلوم أن النظام من . أوائل لفلاسفة 
المسلمين الذين احسنوا الاطلاع على منطق ارسطو بوجه خاص » ونتج عن ذلك 
ما جاء به من أفكار واراء س ا كرة « التولد » و « الذرة » وكافة أفكار الطبيعة 
اليونانية . ۱ 1 


ولقد قام ابراهم النظام ‏ وهو فى طريقه الى الكوفة # عناظرة أحد الخارجين 
على ملة الاسلام وهو : هشام بن الحكم”' ومعه جماعة من اخالفین » فقطعهم 
وأبطل حججهم الباطلة مست‌خدما منہج ( علم الكلام ) فى الدفاع عن العقيدة . 
ومناظرات ألى فقيل العلاف مع اجوس والثنوية وغيرهم طوياة" ممدودة » 0 
یقطع الخصم بأقل كلام » لتصرفه فى « علم الكلام ؛ وحذقه فيه . ويقال : 
ام , على يده زيادة على ثلاثة الاف رل 

وف اعتقادنا ان اسلام ثلاثة آلان رجل من غير أقناع عقل ما كان لیم » 
وهذا ما كان بسبب تفنيد وابطال أدلة الارقین على الاسلام » وبیان حقيقة ما جاء 
به الاسلام وهو حق . 

ولقد أف أبا:اهذيل رجل وقال له : أكتكل عل اشيا من القران » فقصدت 
هذا البلد » فلم أجد عند أحد من سألته شفاء لا آردته ‏ فلما حرجت فى هذا 
الوقت قال لى قائل : إن بغيتاك عند هذا الرجل » فاتق ا لله وأفدنى . فقال آبو 
الهذيل : فماذا أشكل عليك ؟ قال : آیات من القران ترهمنى أا متناقضة » 


وايات توهمنى أنبا ملحونة . فقال : فماذا أحب اليك : أن اجیباك بالجملة أو 


(۱) المية : ص 5د , 

(۲) مات بعد نكبة البرامكة مستترا » وقيل انه أدزك زمان « المأمون » وله ابناء فى الرفض والتجسم ٠‏ رما 
تكون بعضيا موئدة لصلته بالرامكة . [ المنية : ص 57 تمقيق الدكتور / عصام الدين محمد ۰ . 

(۲) النية : ص “د , 


ب 


۱ 


ذو .001111111111117 | 


تسألتى اية اية. ؟ قال الرجل أب کے ا ا اذيل : هل تعلم ۳ 
اع ند آوسط العرب » وغير مطعون عليه فى لغته » وأنه كان عند قومه 
من أعقل العرب » فلم يكن مطعونا عليه. ؟ فقال : اللهم نعم . قال أبو الهذيل : 
فهل تعلم أن العرب كانوا أهل جدل 0(٩‏ قال : اللهم نعم ۰ فهل اجتهدوا 
فى تكذيبه ؟ قال الرجل جل : اللهم نعم قال : فهل تعلم نیم عا ا 
اللحن ؟ قال : لا فحنت قال ابی انيل : فتدع قولم مع علمهم باللغة ». 
وتأحذ بقول رجل من الأوساط ؟ قال الرجل. : « فأشهد أن لا اله إلا الله وأن 
محمدا رسول الله » . قال آبو هذیل :۰ کفانی هذا ءانصرف ‏ وتفقه فى 

الدين !7 1 
لمق ۰ 0 اه لني ( کر بان ا أوهى 0 الموجهة 

وا الات الى عدة حقائق على جانب كبير من الاهمية : 

منها : ان كتاب الله المنزل : القران » يدعو الى التأمل ویعتاج من ينظر فيه 
ا التفسير لذا وجب على کل مسلم حباه الله بنعمة العلم أن يعدل قله داريا 
ومتفقها لیفید غيره : من اخحوته المسلمين » وليدافع عن حقيقة ما اعتقد أمام 
الضلین الکذبن . 

ومنبا : كان فى العصر العباسی وعلى وجه اشصوص -- أيام الرشید 
والمأمون س هه من المسلوين استطاعوا أن فقو الغلبة بفضل صدق عقيدتهم 
والمامهم بكافة المعارف واليونانية بصفة خاصة » فلقد حذق اليونان « فن الحوار ) 
أو « الجدل ) وتمكن المسلمون بفضل سعة أفقهم وحرصهم عل دیهم » 
وامكانياء تمم العقلية من أن ینتفعوا بهذا التراث على خير وحه . ففى الرقت الذی 


(۱) جدل ر الجَدُل ) : العضر و ء( والأجدل ) : الصقر وجادله : ای خاصمه ر مجادلة ) و ( جثالا ) 
و : الجدّل وهر : شدة الخصومة . ومذا هو العنی فى اللغة و اعد اتصحاح : ص ٩1‏ ) . 
أما الجدل فله معنى آخر فى الفكر لامح a‏ سید م : الفعل الیونایی الذی 
يعنى اور . وکان معناه فى الاصل : فن الحوار أو النقاش أو ادال . مل اد ) بهذا 
المعنى الأول مرة عا لى يدى الفيلسوف العروف سقراط ( 459 ہے ۳۹5۹ ق ۰ ) [ الموسوعة الفلسفية ], 
وحن تلاحظ ان د الجدل » هنا بالنسبة لنسبة للمتاظرات موضم بعثنا أحذ امعنی ايونان 


(۲( المنية والأمل : ص كه 6۷۰ . 


١5 


زا ۳۳۹۱ 


اتخذ بعض الضالين من نزعاته المادية معولا هدم اصول عقيدة التوحيد » سعى 
المؤمنوك. برجم الى دحض كافة ادعاءاتهم عن طریق است‌خدام الراهين والادلة 
وجج العقلية التی تبطل زعم العارضین وتخرص السنتهم ۱ 

ومنها : أن القران وهو الكلام الالمى الذى لا يأتيه الباطل من فوقه أو ٠‏ من 
تخته » قد تعرض حاولة التقويض والهدم » وكان لزاما أن یلجا المفكرون المسلمون 
الى نفس سلاح الخصوم ‏ أعنى : التزود بالبراعة فى ادارة الحوار ومعرفة فنونه » 
ولقد کتب هم النصر على المخصوم فى کل ۱ الناظرات 1 ) لاستنادهم , آلا الى القول 
الق › ثم بفضل رم بأصول الكلام وحذقهم فيه » لذا نقرر مرة اخرى أنه 
كان لابد من أن ينشأ ١‏ علم الكلام » فى تلك الفترة بل إن ذلك كان مشيعة اطية 
علت ۱ ید ال ) فيها بالارادة على يد كل مكذب أو ضال أو منافق » بان سخر 


وحن نری اننا أصبحنا الیوم کامة موحدة ال ما نکون حاجة الى ( علم 


كلام جدید » ینی على الاصول العصرية فى الدفاع والاعلام فأعداء الله مازالوا 
يتريصون بدين التوحيد » ولابد لنا من العمل ألا وحتا سيمد الله « ید عزته 
وقوته ) لنا مادمنا نعمل ونسعی جادین لاعلاء کلمته باق ف الارطن . 

ومنها : ما تشير اليه بعض الکلمات التی وردت فى هذا النص وهی : 
١‏ الجدل » « ومتناقضة ٠»‏ وتلك الفاظ تتعلق بالفلسفة والمنطق الیونانی » وهذا 
ينبت یقینا س على عکس ما قرزه بعض الباحثين # ان السلمین فى مراحل 
مبكرة على ايام هارون الرشيد » بل ولا شك قد بدأوا قبلها فى استيعاب الكثير 
من معارف وعلوم اليونان حتى اذا جاء. عصر المأمون »> كانت تلك الحركة 
النقلية. :قد بلغت آوجها . 


وما یژکد وجهة نظرنا السابقة أن فرقة « المعتزلة “٠‏ قد نشأت اعتبارا من 


(۱) المعترلة : اعتمد ١‏ المعترلة ۲ على علم الكلام ف الدفاع عن العقيدة إثر التحامهم وباق الفرق الاسلامية 
مع الفرق غير الاسلامية » ومع ما جاء فى ذلك الوقت من اتجاهات ملحدة تمحاول تقويض عقيدة 
A. ۳‏ 
وقد بنى المذهب المعتزل على الاصول المخسى وهی : التوحيد » والعدل ٠‏ والوعد » والوعيد » با 
بين المنزلتين » والأمر بالمعروف والنبى عن المنكر [ المؤلف ] . 


۱۷ 


بداية القرن الثانى اجری وكان رجاها الازائل أمثال. : واصل بن عطاء (1) وعمرو 
بن عبید ۲ على علم تام بالعارف اليونانية . وهذا العصر سابق على عصر : 


هارون الرشيد ؛ ولابد أن اتصالهم بتلك المعارف قد سبق عصه بكثير إلى أن تم 


استیعایپا » والرجح ان هذا الاتصال قد قام بصفة جادة اعتبارا من نباية القرن 

الاول اجری ويتبين لنا كلا الامرین أعنى : الحاجة الى وجود علم الکلام فى الفترة 

السابقة على عصر هارون الرشيد مباشة » ولتأثر بالعارف اليونانية » اذا ما 
اقتطعنا اجزاء من المناظرات التى قامت بين واصل بن عطاء » وعمرو بن عبید فى 

محاولة لترسيخ العقيدة أو فى موقف للدفاع عنما . ۱ 
وکان واصل بن عظاء علما من رجال الدعوة الاسلامية والدفاع عن عقيدة 

دعاته فى البلاد لبسط دعواهم والرد على دعاوی وحجج الخالفین » فبعث عبد ال 

بن الحارث الى المغرب 2 فأجابه خلق كثير » وبعث الى خراسان.: حفص بن 
OIL‏ فدحل ترمذ ولزم المسعجد حتی اش 0 3 ناظر جهما(؟ » فقطعه > ورجح 

الى قول أهل الق » فلما عاد حفص الى البصة رجع جهم الى قول الباطل › 

الباطل » وهذا شأن من لا عقيدة له » يتبنى رأيا ثم بیجع عنه » ثم لا يلبث أن 

بعید اليه مرق أخرض + ۱ ۱ 
وبعث واصل بن عطاء القاسم الى امن » وأيوب للجزيرة » وبعث الحسن بن 

ذكوان الى الكوفة » وعغان الطوتل:) الى أرمينية . 

(۱).واصل بن عطاء : من رجال الطبقة الإبعة طبقا لتصنيف القاضى : عبد الجبار الحنذائى » كان.الشغ , 
الراء قبیح اللغة . فيما » فكان يخلض کلامة من الراء » ولا يفطن لذلك أحد لاقتداره وسهولة لفظه » ولد 
سنة انين هجرية بالدينة » كان حاذقا فى علم الكلام متمكنا فيه [ المنية : ص 4۲ ٠]‏ 

(۲) عمرو بن عبيد : من الطبقة الرابعة من رجال المعتزلة » ويعد من اتباع : واصل بن عطاء عالا بأصول 
علم الكلام . وما يذكر عنه : أنه صلى أربعين عاما صلاة الفجر بوضوء المغرب » وحج اربعين حجة 
ماشيا » وكان يحيى الليلة بركعة واحدة » ويرجع اية واحدة . [ النية من ص 55-49 ] . 

(۳) حفص بن سالم : من تلاميذ مدرسة : عمرو بن عبید 3 تابع واصل وعمرو بن عبيد فى نظرياتهم العامة 

(4) هو : جهم بن صفوان الذى قال بالاجبار. والاضطرار الى الاعمال » وانكر الاستطاعة كلها » وان 
الايمان هو العرفة بالل تعالى فقط » وانه لا فعل ولا عمل بغير الله تعالی وما تنسب الاعمال للمخلوقین 
جازات . قتله : سلم الازنی آخر زمان بنى مروان عام ۱۲۸ ه [ الية والأمل ص ۱۳۸ ] . 

وم كان عغان تاج » ركان أحد رجال الجسن البصرى » ثم امتنع عنه وانضم لواصل بن عطاء » ویقول 
القاضی عبد الجبار » ان له فى الفضل والعلم منزلة لا تخفى [ المنية ص 4 تحقيق الدكتور /عصام 


عمد ] . 
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وقال عثان لواصل : يا آبا حذيفة إن رأيت ان تسل غيرى فأشاطره جميع ما 


أملك حتی آعطیه » فرد نعالى . فقال واصل : بل ار فد ل الله أن 


ينقعك » فخرج للتجارة » فأصاب مائة الف » اا 


وروی + أن واصلا دخل المدينة ونزل على : ابراهم بن يحيى » فسارع اليه : 


زيد بن غل وابنه : یحیی بن زید(۲۳ ع وعبد الله ب ين لسن واخوته . وحمد بن 


عجلان » بو بو عباد اللیئی . فقال : جعفر بن محمد الصادق () ا 
ل ا ل ل ل 
الصادق : .آما بعد ... فان الل تعالی بعت مدا بالق والبیتات والنذر 
والایات » وانزل عليه اد ارام بعضهم ول بیعض ل كاب الله » فنحن 


عتدة رسول الله واقرب الناس اليه » وانت یاواصل نیت بأمر یفرق الکلمة 


وقطعت به عل الاكمة ون دعوم الى التوبة) . فقال واصل بن عطاء : 


(1)-الامام ا لبد ين هل بن هی رع ال متاخ تال بالكوفة ستة : احدی وعشرین 
ومائة » وكان قد .بايعه خلق كثير » وحارب متولى العراق یومشذ شام بن عبد الملك : يوسف ین عمر ‏ 
الشقفى ا ع الام سرمي يوسف . ولا حرج 
زيد يدعو لطاعته > جاءته طائفة وقالوا : تبرأ من لى بكر بكر وعمر حتی نبايمكك فقال : بل أتيرأ من تبرأ 
منبما » فقالوا : اذن ترفضك » وس ل ١‏ 
ص ۱۰۸ ]. 

(۲) ظهر : يحبى بن زيد بن عا على بن الى طالب رضی الله عنبم » أيام الوليد بن يزيد « با جوزجان » من بلاد 

0 خراسان » » منكرا للظلم وبا عمهم وأصابهم منه » فسير اليه نصر بن سيار : سا بن أحو 


الازنى » فقتل يحبى فى العركة بسهم أصابه فى « صدغه » بقرية يقال لها : ٠‏ أرعونة ۲ ودفن E‏ 


شو . ولا قتل يى » اجتزوا رأسه » فحمل الى الوليد وصلب جسده بالجوزجان » فلم يزل مصلوبا 
الى ان خرج ابو مسلم صاحب الدولة » » فقتل سام بن أحوز » وانزل جثة يحيى » فصلى علیبا » ودفنت 
مالاك سنة ست +عشرین ومائة [ شذرات الذهب ج ۱ ص ۱۱۷ ۲. ۱ 


۱ ۲ عفر الصادق هر : ابو عبد الله جعفر ہن محمد الباقر 3 زین العابدین بن الحسين السبط اشاشعی 


القرشى » ملادس الائمة الاثنى عشر عند الامامية . لقب بالصادق لانه لم يعرف عنه الکذب قط » 
توفى عام ۱4۸ ها" رضبی الله عنه [ المنية : ص 15 ] . 


(؛) ما يعنيه جعفر الصادق ببذا الأمر هو قوله : بالمنزلة بين الممزلتين وهو القول الذى أدى الى التلاف بين 


جماعة المسلمين ؛ وع على رأسهم : الحسن البصری وجماعة واصل بن عطاء ف المناظة الشهية ا ل جرت 
بينبما عن مرتكب الكبية » حيث قرر واصل : ان مرتكب الكبية فى منزلة بين منزلتي الكفر 
والا یمان ۹ و هو ی فى منزلة بين المنرلتين 2 وخالقه ابسن البصرق ؛ 5 قوله 0 هر : اخسن بن اد لى اخسن 


البصری ؛ ابه و سعيد امام أهل البصرة ونور آهل زمانه » ولد لسنتین ل بقيتا من خلافة شمر رضى لله تعال ی 


۳۹ 


« الحمد لله العدل فى قضائه » الجواد بعطائه » المتعالى عن كل مذموم » 
والعالم بكل خفى مكتوم » نبى عن القبيح ولم يقضه » وحث على الجميل ول يحل 
ينه وبين خلقه » وانك ياجعفر وابن الائمة شغلك حب الدنيا » فأصبحت با 
كلفا » وما أتيناك إلا بدين محمد ( ص ) وضجيعيه : ابن اى قحافة » وابن 
الخطاب » وعغان » وعلى بن الى طالب .....٠‏ وهیع أئمة اهدی ‏ فان تقبل 
الحق تسعد به » وان تصدف عنه تبوء باثمك ثم تكلم : زيد بن على ۰ فأغلظ 
لجعفر منكرا عليه ما قاله وقال له : ,ما منعك من اتباعه إلا الحسد لن . 


لقد كان للمسلمين اذن معرفة ‏ قبل اتصالهم بالثقافة اليونانية ‏ بطرق 
المناظرة وابحدل وحذق الكلام » وجاء الفكر اليونانى ليضيف الى ما عرفوه طريقا 
للوصول للبرهان وقطع الحجة أعنى : المنطق الارسطى .70 

وما يؤكد ذلك ما روى من أن بعض السمنية قالوا لجهم بن صفوان : هل 
يخرج العروف عن الشاعر الخمسة ؟ قال : لا قالوا : فحدثنا عن معبودك هل 
عرفته بأيبا ؟ قال : لا . قالوا : فهو إذن مجهول »> فسككت . وکتب جهم بذلك 
ال واصل 5 عطاء . فاجات واصل قائل : کان يشتره ط وجها سادسا » وهو 
الدلیل لیل » فساهم : هل تفرقون ب TT‏ 
نعم » وهذا عرف بالدلیل » فلما آجابهم جهم بذلك قالوا : لیس هذا من 
كلامك . فأخبرهم فخرجوا الى واصل بن عطاء > وکلموه وأجابوه الى الاسلام . 

وهكذا تنبت ظروف العصر أن المسلمين .فى هذا الوقت کانوا أشد مایکونون 
حاجة تا الکلام ؛ لیدافعوا عن عقيدة + ره پالادلة القنعة » ویفندوا حجج 
الاعداء واخالفین ويدحضرها . 


وأما عن مناظرات واصل بن عطاء مع‌عمرو بن عبيد » فقد اتفقت ف الأصول 
واختلفت فى مسائل الفرو ع » وكل مجتبد فى الفرو ع مصيب . 


حت عنه » ومع خحطبة عغان » وشهد و و اا د م 
ص ۱۳۱ ] فاعتزل واصل مجلس الحسن وافترقا من ن يومها بعد ان كان اطسن البصرى معتر وينبغى 
ان ننوه الى ان قول المعترلة بالمنزلة بين المنرلتين كان المدعاة الوحيدة للخلاف بينم وبين الأمة 3 أما باق 
أصوهم وهى : التوحيد والعدل والامر بالعروف والنبى عن المنكر والوعد والوعيد » فلقد اتفق جميع 
المسلمين على صحتبا . [ المؤلف ] . . : 

رد الية والأمل : ص 45 تقديم وتحقيق وتعليق الذكتور / عصام الدين محمد . 
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ومن ذلك مناظرتهما فى « الفاسق » » حيث ذکر عمرو ‏ ال الفاسق یعرف 
الله تعالى وانما حرجت المعرفة من قلبه عند قذفه [ الايمان ] » فيرد واصل بقوله : 
إن قلت لم يزل يعرف الله » فما حجتك وانت لم تسميه منافقا قبل القذف ‏ وإن 


زعمت أن المعرفة حرجت من قلبه عند قذفه قلنا لك : فلم لا آدخلها فى القلب ٠‏ 


بتركه القذف » کا آخرجها بالقذف ؟ .۰ وقال واصل مستطردا : ١ل‏ 
الناس يعرفون الله بالأدلة ویجهلون بدخول الشببة ؟ فأی شبة دخلت. عل 
القاذف ؟ فرأى عمرو بن عبيد لزوم هذا الكلام » فقال : ليس بینی وبين الحق 
عداوة » فقبل واصل وانصرف ويده فى يده .۱ 


قال رر : يا أبا 0 ۱ ی 0 و مرتکب الكبائر 


« والذين 0 احصنات )۲۲۲ 20 ثم قال : إن النافقین هم اون 3 فکان 
0 فاسق منافقا » 9 كان( الألف واللام :) » موجودین ف بابر الفسق . فقال 

له واصل : اليس الله تعالى قال 1 فأوايك هم 
الظاكون 6( وقد قال تعالى فى اية اخ 

« والکافرون هم الظالون »۲ فعرف :۱ نف راللام » خط فى 
« القاذف » . فسكت عمرو » ثم قال واصل : الست تزعم أن الفاسق یعرف 
الله ؟ وذكر ماقدمنا a‏ ۳ له واصل : يا آبا عئان ...... أيما أول أن 
يستعمل من اتا کک ما اتفقت عليه الفرق هر القبلة > أم ما 


۱ اناف » فيه ؟ فقال عمرو : بل ما اتفقت عليه . فقال واصل : أفليش تجد أهل 


الفرق على اختلافهم یسموت ضاحب الکبرة فاسقا » ویختلفون فیما عداه من 
اسمائه : فالخوارج تسمیه ۰ كافرا وفاسقا » والرجعة تسمیه : موّمنا فاسقا » 
والشيعة تسمیه : کافر نعمة فاسقا » فأجمعوا على تسمیته « بالفسق ) » فنأحذ 
با لفق عليه » ولا نسمیه باختلف فيه . فقال عمرو : ما بينى وبين احق عداوة » 
والقول قولك » واشهد من حضر أنى تارك ما كدت عليه من الذهب ‏ قائل بقول 


(۱) المصور السابعة : ص ۵۰ , 
3 الور ۲۶ . 
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(؛) البقرة ۲ 


۲١ 


أى -حذيقة [ أى : واصل بن عطاء ] ونحن تخلص من هذا النص الى عدة حقائق 
هامة : 
أوها : ال امات الفرق الاسلامية لم يختفلوا فيما ینیم على أصل ثابت من 


أصول . العقيدة وهذا نفی لما ذهب اليه البعض من ٠‏ ال ا یکفر بعضا بعضا 


ثانيهأ ل م 
معارض وأخحذ الاكترية مها مب © وهذا يدل على اجماع افتتخات الفرق حتى على بعس 
ثالثها : أن المسلمين عرفوا الحجج النطقية واستخدموها فى عصر مبكر قبل 
اتصالهم ‏ بالثقافة اليونانية حتى اذا ما تعرفوا على النطق الارسطى اتقنوا فن الحوار 
رابعها : أن النقاش أو التناظر الذى كان يقوم بين أهل الملة الاسلامية 
المنتسبين للفرق المختلفة إن مقصده 0 0 العقيدة 0 أصول الدين 3 
الاسلامية ی 
مكاح المرحلة المهيدية التى سبقت عصم ازدهار حركة الترجمة لدی السلمین » 
أيام اليفة العباسی : المأمون . وقثل شخصية ابى امذیل العلاف . نموذجا 
لرجال علم الکلام فى هذا العصر یقول مامة بن أشرس الفيرى : وصفت أبا 
ی ی ی 
وابو امذیل یقول : يا نمامة !“.... فلما احتفل » استشهد فى عرضه 
كلامه بسبع مائة بيت فقلت : إن شعت فكننى وان شعت فسمنی ! وهذا 
يدل یلا شك على مكن ا امذیل العلاف امه الواسع ومعرفته ص 8 
وحکی يحبى بن بشر الارجانى عن النظام قال : ما ابت E‏ 
قط » فى استشهاد شعر إلا يوم قال له الملقب ببرغوث ° : أسألك عن مسعلة ) 
)١١‏ من رجال المعتزلة 1 زعم فرقة الغامية المنسوبة اليه ومن الطبقة السابعة . توفي .عام ۲۱۳ وكان زعيما 
للمعتزلة ايام المأمون والعتصم والوائق . قيل انه هو الذى جذب المأمون للاعتزال. [الحيط س التراجم] 
(۲) هو : خحمد بن ن عيسى الملقب برغوث ؛ كان ند على مذهب النجار ر فى اكثر مذاهبه » وزعم ان ن التولدات 
قعل الله تعالى 7 الفرق م ن الفرق ص AY‏ [. 


۳۲ 


3 


فرفع ابو الحذيل نفسه عن مکالته » وقال برغوث : 


ولكن خفتا صد النبال 


. ويقول النظام : 
ولم أعرف فى نقيضه بيتا يعمثل به أو الذيل » فبرز أبو الهذيل وقال : لا » بل 
کا قال الشاعر : 
وضع نفسی عن بجيالة ات 
أذل مها ول لد الک لام وتشرف 
ا 0 كذلك : 0 بن عبد 00 > لما قال فى ٤‏ من 
اف ھا 0006 7 ل 5 0 
E DT‏ 
فانقطع صالح وأنشاً يقول 
أبا الحذيل جزاك الله من رجحل 
فانت حقا لعمرى مفصل جدل 
ومن المناظرات التى دارت أيضا بين صالح والعلاف ما يثبت معرفة الى الهذيل 
العلاف بامنطق و واساليب و استخدامه » فقد روی ابرا هيم 0 قال : مات 
8 م ۲۱ وجها الا 
إذا كان الانسان عندك كالزرع ! 
فقال صالح : اما أجزع لأنه لم يقرأ كتاب « الشكوك » قال : وما كتاب 
الشكوك ؟ 


قال صالح ا ا لس ا 
e‏ اش 


واعمل عا ل ا 


كان 1 يق رأه ! ! 
(۱) كان ثانويا معروفا فى تلاك الايام . 


۳۳ 


TT ۱‏ اببس صوصو وري 


ولقد تتلمذ ابراههم النظام على یدی أنى امذیل العلاف » وبدى أن النظام كان 
ملما بالعارف اليونانية وعلى وجه | الختصوص ما کتبه ارسطو ¢ ومن المعروف ان 
السلمین قد تأثروا ال حد بعد متظق. ارسطو . فلقد ذکر جعفر بن یی 


مکی 0 « ارسطوطالیس » » فقال النظام : قد نقضت عليه کتابه : فقال سیر 
جعفر : كيف ؟ ! انت لا تحسن أن تقرأه . فقال النظام : أيما أحب 
اليك ی أن أقرأه من أوله الى آخره eren‏ أم من آخره الى أوله 1 


ثم اندفع النظام يذكر شيئا فشيئا » وينقض على ارسطو قوله . فتعجب منه 
جعفر(") وهذا يدل أيضا على سرعة استيعاب المسلمين للمعارف اليونانية وفهمها 
الى درجة تمكنوا فيها من نقدها ونقضها أحيانا . 
واذا انتقلنا مخلفين عصر الرشيد مصولا الى المأمون » تبن لنا حذق الفکرین 3 
والتکلمین السلمین لعلم الکلام مستعینین فق ذلك بأسالیب جديدة استحدثت 
نتيجة للتأثر بالمنطق الارسطی . ولقد كان ثمامة بن اشرس الميرى من القریین 
للخليفة العباسی : المأمون » ويقال انه كان جدلا حاذقا واحد دهره فى العلم 
والادب » وبلغ تأثر المأمون به اعتناق مذهب الاعتزال وتأبيده بقوة . قال تمامة 
يوما للمآمون : 


N‏ و أفعال العباد من ثلاث آوجه (1) أما كلها من الل » لا فعل شم ول 
یستیحقوا ثوابا لا عقابا . (۲) أو تكون منهم ومن الله ۰ وجب المدح والذم لهم 
جميعا . (۳) أو مہم فقط » كان هم الثواب والعقاب والمدح والذم . فقال له 3 
المأمون : صدقت . وعندنا فيما يتعلق بأفعال الانسان وقدرته عليبا وما يتصل مها 
من موضو ع التكليف أعنى : الحرية والمسكولية » ان الانسان قد منحه الله تعالى 
القدرة والحرية فى فعل أفعاله الباشة وغير المبأشرة [ المولدة ] بارادته وجوارحه 
ومتجها الى الفعل بقصده ونيته مع التمكين اراد ا LS‏ 
عن آفعاله وتخاسب غل إن ثوابا 1 عقابا حسب ما قدمت يداه . ولكن 5 يد ۲ 
القدرة الالحية « الارادة والشيعة ) تبقى خارج نطاق الحدود الانسانية مسيطرة 
متحكمة ويتمثل ذلك فى أمرين الحيين : اللطف والقضاء » فقد يلطف الله 
للانسان فى أفعاله وقد يوقف مشيئة الانسان بارادته الغالبة ویقضی أمرا كان 
ا 4 


(۱) كان من الوز زراء اخقربين للرشيد الى .ان حدثت نكية البرامكة المشهورة » فشرد الرشيد البرامكة واعمل 


فيهم القتل [ املف ] . 
)1( المنيه ص ا“ 


54 


Fm 


کد 


ال اه CE ١‏ كلام على بن 
الى طالب رضی الله عنه حینا سأله سائل بيا عا لى منصرف من [ صفين ] : 

آخبنا عن مسینا الى الشام » أكان بقضاء وقدر ؟ ! 

فقال رضی الله تعالى عنه : والذى خحلق الحبة وبرأ النسمة ٠‏ ما هبطنا وادیا ولا 
علونا قلعة الا بقضاء وقدر " . فقال الشيخ : عند الله احتسب عنانی مال 
الأحر شىء . فقال على : بل أيها الشيخ يخ عظم الله لكم الأجر فى مسیرم وانتم 
مرون » وف يق 8 4 0 00 2 شي من م 
N‏ : لعلك ظن تضاء ابا قدا حه ۲ 
لو كان كذلك لبطل الثواب والعقاب » وسقط الوعد والوعيد » ولا كانت تأق 
من الله لائمة لذنب ولا محمدة حسن 4 وله كان اخسن بثواب الالحساك اول من 
السیء » ولا المسبىء بعقوبة الذنب آول من , الحسن 3 وتلك مقالة اخوان 
الشیاطین › تن نان 4 وخصماء الرهن وشهود الزور » أهل العماء عن 
الصواب ق i‏ ا ويستطرد على واضعا اساسا ثابتا یعاج تماما موضوع 
الحرية والمسكولية الانسانية : 

إذ الله تقال مر تحبا » ونبی تحذیا ول یکلف جبرا ولا بعث الايا 
عبنا : و ذلك ظن الذین كفروا وويل للذین کفروا من الثار ‏ . فقال الشیخ 
وما ذلك القضاء والقدر اللذان ساقانا ؟ فقال : آمر الله بذلك وارادته » ثم تلا 
على : 

) وقضى ربك ألا تعبدوا اد ایاه وبالوالدین احسانا 9 ۹ شضس الشیخ بخ مسرور 
با سع وأنشأً يقول : 
أنت الامام السذی نريجوا بطاعته 
اوت من ديسشنا ماکان ملتسا 


(۱) الاسراء ۱۷ . 


Yo 


لقد ارتاد السلمون افاقا جديدة فى طريق المباحث العلمية » بعدت نبائیا عن 
کل تاثیر یونای » واتصلت بصیمم عقيدة التوحید 9 الحلول مجتبدين ومهتدين 
ہدی کتاب لله وسنة نبيه . 


وقکن المسلمون فى مقدرة بالغة من التعرف على الامراض الكامنة فى مجتمعهم 
والتى يسببها انقياد العامة وحضوعهم للابعاء مع جهلهم . وكانٍ « المأمون » قد 
هم بلعن « معاوية » على تابر » وان يقرأ كتابا بذلك على الناس » فنباه عن 
ذلك. : يحيى بن اک( وقال له + یا أمير آلومتین ...... إن العامة لا تحتمل 
ذلك سيما أهل خراسان » فلا تأمن أن تكون لهم نفرة فلا تدرى ما عاقبتبا ‏ 
والرأى ان تدع الناس عا ى ما هم عليه من أمر معاوية » ولا تظهر نك تيل لفرقة 

من الفرق > فرك الأمون إلى قوله . فلما دحل عليه ثمامة الفيرى قال له المامون : 
يا عامة ة قد علمت ما كنا فيه ودبرناه فى أمر معاوية » وقد عارضنا تدبير هو هو صلح ‏ 
فى تدبير المملكة'» وأبقى ذكرا ف العامة » ثم أحبه أن يى ؛ بن اکم خوفه 
العامة . فقال عامة : یا آمیر المؤمنين والعامة فى هذا الموضع الذى وضعها به 
يحبى بن اكثم » والله لو وجهت إنسانا على عانقه سواد ومعه ۶ عضا » » لساق 
إليك بعصاه عشرة الاف منها ٠.‏ .ولله نيا أمير المؤٌمنينٍ مارضی الله أن سواها بالانعام 
حتى جعلها أضل منها وقال: « إن هم إلا كالأنعام بل هم أضل سبيلا » . 
الله يا أمير المؤمنين لقد مررت منذ أيام بشارع وأنا أريد « الدار » » فاذا انسان 
قد بسط كساه والقى عليه أدوية وهو قام ينادى : هذا دواء لبياض العين 
والغشاوة والظلمة » وان إحدى عينيه المطموسة » والأخرى E‏ 
اجتمعوا . فدخلت فى غمار العامة ثم قلت للرجل : يا هذا ! ...... إن عينيك 
أحوج من هذه الأعين الى العلاج » وانت تصف هذا الدواء وتخبر أنه شفاء لوجع 
العین دی ی : أنا فى هذا الموضع منذ عشرين سنة فما 
مر یی شيخ أجهل منك . قلت : وکیف ذلك ؟ قال : يا جاهل : آندری اين 
اشتکت عنیی . قلت : لا »"فقال : اشتکت عصر عين واشتکت كت عصر عين ) 
وکیف ینفعها دواء ۽ بغداد ؟ ! قال قامة : فاقبلت عليه الجماعة وقالوا : صدق 


(۱ یی بن اكم : القاضى ع اب و محمد المروزى ثم البغدادى أجل الاعلام . كان فقا | جتبدا مصنفا 0 
طلحة الشاهد : يعيى بن اكثم أحد أعلام الدنيا قائم بكل معضلة › E‏ 
بمجامع قلبه قلبه وقلده القضاء ‏ وتدبير ملکته . وكانت الوزراء لا تعمل ۳ ىء إلا تن مطالعته . ول قاع 
لبمو وهر أب بن مان عشة سنة . توفى سنة اثنتين وأربعين ومائتين » وله بضع وسبعون سنة . 


[ شذوات الذهب اج ۳ »ص ۲۰۱ ]. 


۲٦ 


ی را 


ار 


الرجل انت جاهل » فقلت : لا وله ما علست أن عينيه اشتکت کت عفر ها 
تخلصت مهم إلا بهذه؛ الححة ! فضحك الملأمون وقال : ما لقيت العامة 
منک ؟ 0۳01 

2 
بداية الحركة وعوامل الازدهار : 

كانت حركة النقل والتر ترجمة قد بدأت بدایها الشكلية ايام بنى أمية » حيث 


أمر خالد بن: يزيد بن معاوية ( متوفى ۸۵ ه ) فى عهد والده يزيد » بنقل کسب 


الطب والنجوم والكيمياء » وذكد ابن النديم ان هذا عد أول نقل فى الاسلام . 

a 101 — ۱۳۲ [‏ ع ۷۵۰ ۱۲۵۹۸۰ 2 ] . وحلفت الدولة العباسية » 
دولة بنی امه . وف غضون القرن الاول لدولة العباسیین [ ای الى حوایی عام 
ی = [pA‏ كانت عظمة الدولة الاسلامية فى ازدیاد » أو هی على 
الأقل حافظت على ما كان شا . 

وفى عام : [ ه4١‏ ه = 7475 م ] اسس ابو جعفر المنصور ثانى خلفاء : 
البيت العباسی مدينة بغداد » لتكون عاصمة. الدولة الاسلامية بدلا من دمشق » 
فسرعان ما فاقت دمشق فى بهجة الدنيا وجمالما » وطغى نورها الفکری على تور 
البصة والكوفة › " 3 يبايها إلا : القسطنطينية وكانت قصور المنصوور 
۱۵۸-۱۳۹7 ها = ۷۷۵۹-۸۵6۵ م ] والرشيد [ ۱۹۳۱۷۰ هھ = 
۸۱۹-۹ مع والمامون [ ۲۱۸-۱۹۸ ه = ۳۲ م ] وعم ف 
بغداد ,ملتقی العلماء والشعراء ولاسیما للدولة . وكان لكثير من خلفاء بنى العباس 
١‏ بالثقافة العقلية » طلبوها لذاتها أو ليزينوا بها ملكهم . ْ 

ل عصر الرشید عل الأقل » وجدت فى بغداد دار للکتب ومعهد 
ا a‏ عهد المنصور نفسه » وف عهد المأمرن ومن + بعده 
۳ حاص » شرع ف نقل كتب العلم اليونانية » عن طريق السريانية 
ES‏ . حتی 

اذا 0 النشاط العلمی آعا ی ذری صعوده » كانت عظمة الدولة الاسلامية فى دور 
المبوط ! فالعصبيات والسخائم القبلية ‏ التى لم مهدأ فى عهد بنى أمية س 
تراجعت فى الظاهر فقط أيام ببى العباس ؛ أمام الوحدة السياسية الوثيقة العری » 


(۱) المنية : ص ۷۳ ۰ 


۳۷ 


وبقيت أيضا منازعات أخرى متزايدة فى حدتها » كالجدل فى مسائل الكلام » 
والجدل الميتافيزيقى الفلسفی » على نحو ما حدث فى اثناء تدهور الامبراطورية 
الرومانية الشرقية » على أن خدمة الدولة فى ظل الحكم الاستبدادى فى الشرق » 
ماکانت لتحتاج إلا لقلیل من ذوى العقول الممتازة > ففنيت كثير من القوى 
الفتية ؛ وتلاشت فى الانہماك فى الترف » ووقعت آخری فى السفسطة والتلاعب 
بالالفاظ وفى دعوى العلم . هذا الى أن الخلفاء اوا فى حماية امبراطوريتهم ۰ الى 
الاستعانة بقوة أثم فتية أبعد عن ترف التحضر وانحلاله . فاستعانوا أول الامر 
بالمخراسانيين من أهل إيران » ثم استعانوا بالترك من بعدهم . 

۱ وفيما يتعلق بحركة النقل من التراث الیونانی للعربى » يتبين استفادة العرب من 
السریان إذ أن ماقاموا به من ترجمة » الت فائدته الى العلم عند العرب والفرس . 
والذين اشتغلوا بنقل كتب اليونان الى العربية فيما بين القرنين الثامن والعاشر 
الميلادى يكاد أن يكونوا جمیعا من السريان » ونقلوا ما نقلوه : إما عن التراجم 
السريانية » أو عن تراجم أصلحوها هم » أو قاموا بها من جديد . وهذا الجانب 
المتعلق بكيفية انتقال التراث الیونانی للمسلمين » أعنى : بداية الحركة السية 
للنقل والترجمة من المراكز الخارجية » قد جعل الباحثين يقررون .- الى مدة ليست 
ببعيدة ‏ بان الاسلام لم يعرف الفلسفة اليونانية إلا خين بدأت تللك الحركة 
الرعية فى عهد النصور العباسی » وبلغت ذروتها أيام المأمون » وان اتصال الفلسفة 


اليونانية بالاسلام > انما تم حين استحضرت کتب الفلسفة اليونانية من الخارج. 


[ من بيزنطة مثلا ] وتخاصة أن العرب تخلصوا من مكتبة الاسكندرية 0 حين آمر 
الخليفة : عمر بن الطاب قائده : عمرو بن العاص حرق المكتبة ولكن الابعاث 
الحديثة انبعت بصورة قاطعة : ان مراكز البحث الفلسفى كانت منتشرة فى العالم 
القديم الذى فتحه المسلمون > وان هذه المراكز لم يتوقف عملها العلمی . کا 


اثبت البحث العلمى ‏ ايضبا ‏ کذب قصة حرق مكتبة الاسكندرية » مهافت 


تلك القصة التى استند عليها بعض مؤرخى العرب بغير تحفظ وبدون تمحيص 
علمى أو تنبت تایخی . 00 
وقد قدم لنا الدكتور ماكس مايرهوف بحنا عن كيفية انتقال العلم اليونانى 
للعالم العریی عنوانه : من الاسكندرية الى بغداد 
Dr. Maxmeyerhof :‏ 


Von Alexandrien 
Nach Baghded. 


۳۸ 


A 


وقد ظهر فى 5608307 [ أخبار جلسات الاكاديية البروسية للعلوم ‏ القسم 
الفلسفی التاريخى ‏ عام ۱۹۳۰ = من ص ۳۹۰ فما بعدها ] . 

ولقد. اثبت مايرهوف فى مطلعه ان مدرسة الاسكندرية كانت لا تزال قائمة 
وقت ال فتح العرب مصر > وكانت هی المدرسة اليونانية البحتة الوحيدة التى 
بقیت فى البلاد التى غزاها العرب فى دفعتهم الاو » ثم یضع المشكلة التی تقابل 
الباحثين فى هذا المجال دائما حيث یذکر : « إن الدلیل على طريق الانتقال الباشر " 
قد أعوز الباحثين حتى اليوم » بعبارة ات 1 يسوقوه فى 0 0 ) . 
عرن انتقال الطب 7 ا سات eT‏ 
والفلسفة اليونانية » وجا . وجدت مدارس علمية وفلسفية فى اي وف 
انطاكية وحران » لم يمسها السلمون بسوء » وجدت مدارس ف فلسفية وعلمية فى : 
الرها ونصيبين » والمدائن » وجند يسابور . 

وبالاضافة لما سبق فهناك احتالات أخرى عن الطريق غير الباشر فى دخحول 
الفلسفة اليونانية والتحامها فى معركة مرية قاسية مع مفكرى الاسلام . 

نت أول هذه الاس‌الات :+ المناقشات الشفوية بين المتكلمين وبين رجال 
الکنيسة المنبثة E‏ ف العالم م 2 وقد حدث تبادل ١‏ الاراء 
والاسلحة . 

اح الخدوال الفا .ان هش 
وهی الدارس الملحقة بالكنائس والاديرة وعرف اجراء هن الفلسفة . 

۳ ل معرفة المسلمين الاوائل بالفلسفة اليونانية » انما تمت عن طريق الثنوية 
والغنوسية 1 واسشوية 1 وفرق اجوس وابرة 5 

وقد کانت الفنوسية تحمل قد آعماق فلسفتها كي من عتاصر الفلستة 
اليونانية . 

وما لا شك فيه ان من بين العوامل الاساسية الساعدة على طریق اتصال . 
العرب بالمعارف ال ليونانية 1 مطالعة ما ترجم الى العربية من مصنشات الیونان ۰ 
0 : الكتب الموضوعة باسم مشاهير الفلاسفة للانتصار لأحد المذاهب . 

: الحكم والمنتخبات المقتبسة من المطولات لاسيما على. يد السريانيين . 


۳۹ 


۱ ۰ مطالعة 5 کتب الفنون 3 كالطب والكيمياء 4 والصناعة 4 لالتباس هذه 
۱ العلوم بالشلسفة سيما من ل القرن لاول الميلادى . 


الاك الان بعد أن عرفنا كيفية الاتصال » عن أسباب اه ا لنقل 
ال ل م يوقفون معارفهم على ما يتصل 
باصول العقيدة من تمعن فى كتاب الله وتعرف على سنة رسوله . واستمر هذا 
حالهم حتى آخر عصر ا وفى العصر الأموی انحصر جهد العلماء 
المسلمين فيما وقع بين م الأمة من حلاف خاصة مادار بين على ومعاوية وامتدت 
آثاره تة ا م ت أمية باكملها ضراعا بين شيعة على وشيعة ن 
وحاولة الانتقام بعد القكن من آزر عليا ء ثم انقلاب ال حال أيام الوليد عا 0 
احجاج تسن ما أشاعه من رعب وجبروت بين الناس وما نجم عن ذلك 
ااا لأهل البيت 

ويتميز العصر 8 بسعى خلفاء بنى العباس بدء امن اى جعفر المنصور 
ووصولا الى. المأمون > الى نقل التراث الیونای حتى تنمو معارف المسلمين بما 
فى عنم من عاوم الطبيعة وما بعد الطبيعة متصلة بالعقيدة الاسلابية . فلقد 
كان التساژّل عن طبيعة. الكون والانسان » وصفه الخالق سبحانه وتعالى ومازال 
حور حث ت الفكرين 0 غرابة فى ذلك فلقد خلق الله تعالى الانسان مبدعا 


ولا ا الخلافة عل نحو ما 0 الى عبد الله المامون بن الرشيد E‏ ما 

بدا به جده : المنصور 3 فاقبل على طلب العلم من مناهله »› وداخل ملوك الزوم 

یس اذ ۱۰ ِ ۲ . ۳ ۵ 

کت : ا ؛» وارسطو > وبقراط9؟ » وجالینوس(۳ » واقلیدس ۰ 

ت تا فد 

(۱) افلاطون : حوالى 7 4۲۷ س ۳۷ ق.م ] الفيلسوف العروف » ابن اریستون ویرکتیوی > ولد فى اثينا 
وعاش فيبا معظم سنى حیاته التی بلغت الغانین 3 ومع انه اشتبر بالسياسة ف البدء بفضل ' أسرته 
واهټاماته معا : فقد كرس معظم حياته فى الواقع للدرس والتعلم . [ الموسوعة الفلسفية ] . 

)؟( بقراط : ابو الطب 3 ولد نجزيرة كوس سنة 55*٠١‏ رگم . من اشرف بيت من أسرة قريساميبس الملك . 
تعلم صناعة الطب من ابيه : ايرقليدس » ورأى ان صناعة الطب كادت تبيد » فقرر نقلها لمستحقيبا 
حتى لا تبيد . فكان بقراط اولى من علم الناس. صناعة :الطب . توفى عام ۳۵ ق.م . [ الموسوعة 
الغ 0 ۲ ۲ 

(۳) جالينوس : كان طبيبا وفيلسوفا وكانت له شهرة عليبة ف الفلسفة والطب وله اهمية کبیق » اذ أنه نقل الى 
ا خلال كتاباته » المذاهب اليونانية التي تعارض المذهب الشانی الارسطى [ الموسوعة 


إلا غية ] . 


ولنا وقفة هنا لابد من ان ننصف فيا جانب الموضوعية العلمية » ذلك بان 
الثقافة الاسلامية لم تكن عالة على الفكر اليونانى » وكذلك كان للفكر الیونانی 
فضل التاثير على اتجاه ونمو الثقافة العربية الاسلامية . 


وثما لا شك فيه ان للفکر الیونانی والفلسفة فيه بوجه خاص ؛ فضل اليبق 
واقهید والاصالة خاصة: فيما يتعلق بافكار الطبيعة ومابعد الطبيعة » ولکتنا لا 
ينبغى ان نقع فى الخطأً الشائع الذى تردى فيه كثير من المفكرين خاصة : 
المستشرقون . فلقد أعدموا تقريبا كل أصالة للفكر الاسلامى » واعتبروا الفلسفة 
الاسلامية بالذات جرد ذيل للفلسفة الحلينية . وهی فكرة ناشثة عن نظرة سطحية 
للفلسفة الاسلامية » وعن النظر الى الملاع الاسلامية حصوصا من حيث المادة 
والاصطلاحات . لكن الحقيقة أن المعانى التى قصدها فلاسفة الاسلام لم تكون 
دائما هی العانی اليونانية . ولقد آثار .کل من متكلمى الاسلام وفلاسفته 
مشكلات ووصلوا الى حلول » بل وكونوا مفهومات ۸ يعرفها اليونان . ولقد فصل 
العرب فى بحث المسائل تفصیلا يضمن م الاستقلال . وقدم لنا :. يوليوس 
آوپرمان لظ .ل بحثين عن مشكلة العلية عند العرب . وقد تحقق من اطلع 
على ما نشر عل ما اشتمله هذا الوضوع من أصالة وجدة . 

ولعل فى انتاج العقلية الاسلامية « لعلم الکلام 4 ما يثبت صدق ما نقرره من 
ابداع المسلمين ومعالجتهم للمور التصلة بعقيدتهم ودفاعهم عنبا مستخدمین 
منطقا اسلاميا خالصا ومعتمدين فى سندهم على الكتاب والسنة . بل ولقد قاوم 
بعد ذلك المفكرون السلمون مزج علم الكلام بالعناصر اليونانية مقاومة عنيفة . 

وكذلك الأمر كان بالنسبة « لعلم أصول الفقه » فقد اعتبر منبجا أصوليا أو 
ان شعنا القول كان منطق الفقه » مقابلا لمنطق الفيلسوف ومنبجه . 

ولقد كان علم الأصول علما معتتی به منذ أن وضع بعض قواعده , 
الصحابة » حين تكلموا عن نقد الأخبار وعن القياس » ثم أضاف اليه التابعوت ‏ 
بعد ذلك عناصر متعددة . ثم وضعه الشافعى وتلاميذه: فى صورة كاملة » وتناوله : 
بعد هذا المعترلة والاشاعرة بالتعديل حتی أقاموه علما كاملا فى صورة بارعة . 


(۱) فى المجملة الفيناوية معرفة الشرق 18/214321 المجلد 79 (۱۹۵۱ م) من ص ۵ الى ص ۲۵۰ واجلد 
۰ من ص ۳۷ حتى ص ٩۰‏ وكذلك فى مقدمة كتابه عن الغزانى بعنوان : 
Der Philosophische and Religiose Snbjektismusghazalis‏ فيينا ٠‏ لیبتز ج ۱۹۲۱ . 


۳1 


وی هذا المجال انتجت العقلية الفلسفية الاسلامية تفكيرا منطقيا جديدا » بل 
وكشفت عن المنهج التجریبی ‏ الذى عرفته أوربا بعد ذلك وسارت فى ضوئه الى 
حضارتها الحديثة . 

لقد قاومت العقلية الاسلامية دائما كل تخلف وسعت الى تحصیل المعارف فى 

ل اطراف الأرض . وذلك أنه بعد آن سقطت دولة بنی آمية . نی الشام 

( ۱۳۲ ه ۷٥۰‏ م) دون أن تحقق جنا فى الغلوم اون را ۰ اده 
اس لفات ارهن ور معازية إلى اکن » واستطاع أن یکافح حتی 
اصبيح أميرا لقرطبة “وللأندلس كلها » وظلت السيادة الاموية لأكثر من قرنین 
ونصف قرن . وبعد عهد ملوك الطوائف القصير الأجل ' » بلغت سيادة ان 
ذروة مجدها فى عهد عبد الرهن الثالث ٣۰۳۰۰7‏ ها = ٩۰۱-۹۱۲‏ ۸] 
وهو أول من لقب نفسه بلقب : خليفة . e‏ 


وكان القرن الرابع فى الأندلس 0 القرن الثالث فى المشرق » وف كلما 
بلغت الحضارة المادية والعقلية وج رقها » بل نستطیع القول بان حضارة المغرب 
هذه كانت اكثر فتوة » واكثر اتفاقا مع بيئتها ما كانت فى الشق . وكان فى 
الاأندلس الى جانب السلمین رد ونصاری آخذوا فی عهد عبد اسمن الثالك 
بنصيب فى الثقافة الطبوعة بالطابع العری 


اسباب وجذور الحركة : 
آولا : دعوة لاسلام الى العلم وتحصيل العارف مثلا فیما ورد بالکتاب 
والسنة . 
یقول الله عز وجل : 
« ان هو إلا وحى یوحی . علمه شدید القوی »۱ . 
وقوله تعال : ۱ 


۳ 
( خلق الانسان . علمه البیان ۳ 


ویقدر الله تعالى فیما سبق تقرير العلم وببيىء السبیل الى تحقيقه ویکفل 
وسائل ذلك 


ونع ال نان فى الارض طالبا العلم يتبادله مع العلماء » ويصدق ذلك فى 
قرله تعال : 

) هل أتبعك عل ان تعلمنى نما علمت رشدا ال 
ويعلم الوحى الرسول ۰ ويتلقى بى الرحمة العلم لیبثه للمسلمیت كافة : 


« کا ارسلنا فيكم رسولا منكم يتلوا عليكم اياتنا ویزکیکم ويعلمكم الكتاب 
والحكمة ويعلمكم مالم تكونوا ا ۹( 


والعلم صنو للمعرفة › وطريق صدق بالحق لمن حاف رید وغار على دينه » 
مصداقا لقوله تعالى : 


۳۹ بخنی لله من عباده العلماء ( 1( ١‏ رل دعوة وة وجهها الخالق سیحائه وتعالى 
۳ كانت : 


) 0 باسم 0 الذى خی > خلق الانسان من علق ا والتحصيل 
راذا ارنقی السلم درجات العرفة »> شق طريقه للايمان مصدقا بعل أن ن يلم 
وحصل ويتأمل ويتدبر وفى هذا يقول تعالى : 
) والراسخون ف 8 يقولون امنا به کل من عند ريئا 0 المعارئف 
0 نع الله الذين ۳ ۰ وتوا العلم هد لد 
یه خيس نا ۳ ف سيك ٠‏ تقد رل جابرین عبد 
را الکپف : :15 . 5 
(۲) البقرة : ۱۵۱ . 
"(۳) فاطر : ۲۸ . 
۰ (4"العلق : ۲ 
۱ (5) ال عمران :۷ 
(1) امجادلة : 4 
(۷) صحيح النجاری : طبعة استانبول ص : ۲۸ ۰ ۳۰/۳ . 


برض 


E 2‏ 2 طا 

ولا ينة ۱ العلم إلا بانقطاع الحياة » فعن أنس أنه قال : قال رسول الله عه 

: و من أشراط الساعة ان يرفع العلم » ويثبت الجهل » ویشرب اخمر » وبظهر 
الزنا(؟ . ۱ 


۱ أ معنا قا 9 د له ور . 
وعن ابن عمر رضی الله عنهما قال : “معت رسول الله عي قال : 


و ییا آنا نام أتيت بقدح لبن » فشربت حتی ألى لاری الذی خرج ف 
أظفارى » ثم آعطیت فضلى عمر بن الخطاب . قالوا : فما أوله يا رسول الله ؟ 
قال : العلم(؟. 

وقال مالك بن الحويزث : قال لنا النبى عل : 

« إرجعوا إلى أهليكم فعلمومم ۲ ` ۱ 

والعلم ودی بالنظر الى الرشاد » والجهل لفساده طریق الضلال . فعن عبد. 

5 ا صلاللّه مب 
« إن الله لا یقبض العلم انتزاعا ینتزعه من العباد » ولکن یقبض العلم بقبض 
علم ‏ فضلوا ‏ وأضلوا”؟ . 

انیا : حاجة الفکرین السلمین الى الاطلاع على التراث الیونانی وغیه بعد .أن 
وصلت الهم احجج العقلية الدعمة التى تبطل الکثیر من اصول الدعوة مستندة 
عل المنطق وابحدل والرهان . لذا كان لزاما ان يجيد المسلمون هذا الفن آلفکری 
حتی یتمکنوا من الزود عن عقيدتهم وقد كان هذا السبب الباشر فى نشاة الفرق 
الاسلامية » لتقف ف مجاببة حصون الفکر الضاد لعقيدة التوحيد » واستخدم 
كبار رجال الفكر الاسلامی « علم الكلام » مقابلا للمنطق الارسطى وسلاحا 
مؤثرا فى مواجهة خصوم الدين الاسلامی من النافقين والمجادلين والرتدین 
والكفرة . ۱ ' 

ولقد كان لنشأة الفرق الاسلامية آثر بالغ فى رواج الحركة العقلية لدی 
المسلمين » وواکب ذلك حركة النقل والترجمة . ذلك أن التراث الیونای حين 
(۱) الصدر السابق : ص ۰۲۸ ۳۰/۳ . ۱ 

(۲) نفس المصدر السابق : ص 59 ۰ ٣٣/٣‏ . 
(۳) تقس المصدر : من ۳۵/۳۰۳۰ 


(5) نفس المصدر هی 55/7 . 


Tf 


دخل للعالم الاسلامی أدى بالمسلمين الى انقسام الرأى » فاختلف أصحاب 
الفرق الاسلامية خلافا لم يكن بحال من الأحوال منصبا على أصول العقيدة » واغا 
انمحصر فى مسائل الفروع وكل مجتهد فى الفر لفروع مصيب . وآما أصنحاب الفرق 
غير الاسلامية فقد كان ما. 4 نم وأصحاب التوحيد تباعدا كاملا وخحلافا فى 
الأصول » وهذا آمر طبيعى إذ تشب نشبث آنصار الباطل بدعوى الماديين والدهريين . 

وكان أبرز مادار بان تلك الفترة من صراع » ماکان بين الفقهاء والمتكلمين » 
وصارت كل طائفة منهم تحاول استالة الخلفاء الى صنعها > فكان أن نجج كل من 
الفريقين فى فترات متباينة » وذاقا معا فى تناوب حلاوة النصر وعذاب الخذلان على 
أيدى الخلفاء . 
ثالثا : تشجيع الخلفاء المسلمين للحركة خاصا الخليفة العبامى المأمون , 
الذى شغل نفسه بالفكر والفلسفة حتی راؤده هذا الأمر فى منامه » فيحكئ 
نامي افر بان اح الات ف كنة كتب الفلسفة وغيرها فى 
- الاسلامية » ما راه المأمون ل نامه کال رجلا أبيض اللون مشربا حمرة » 

سع الجبهة » مقرون الحاجب » أجلح الرأس » آشهل العينين » حسن 

00 الى غل ری قال لاون ا له هی 
فقلت : من أنت ؟ قال : أنا ارسطاطاليس » فسررت به وقلت : أا الحكم 
اسالك . قال : سل » قلت : ما اللسن.؟ قال : ما حسن ق العقل . قلت : 
ثم ماذا ؟ قال : ما حسن فى الشرع » قلت : ثم ماذا قال : ما حسن عند 
' الجمهور » قلت ثم ماذا ؟ قال : ثم لا ثم ! 

ويقول صاحب الفهرست : إن هذا المنام كان من أوكد السباب ف اخراج 
الكتب » فان المأمون > كتب الى ملك الروم يسأله الإذن .فى إنقاذ ما هو مختار 
من كتب الحكمة القديمة ا ار ابن النديم . 

وف وراية أخرى لابن أبى أصيبعة » أن المأمون رأى فى منامه كأن شیخا ببى 
الشكل جالس على منبر وهو يخطب ويقول : .أنا راسطوطاليس » فانتبه من 
مناه وسال عن : ارسطاطاليس . فقيل له : رجل حکم من الیونانیین . 
لمكيل بحن اسع ا کی نله و کیب 
الحكماء اليونانيين آلى اللغة العريية » وپذل له من الأموال والعطایا شيعا کثیرا . 


. ۳۳۹ : ابن النديم » الفهرست ص‎ )١( 


رابعا : أدى نحتکاك العرب بغيرهم من الشعوب خلال غزواتهم الى التطلع 
لمعرفة علومهم خاصة ما يتعلق منبا بالناحية العلمية الت تور على حياتهم 
الييمية : کاحساب والطب والهندسة » والعلوم الحربية » والعلوم السرية كالكيمياء 
خامسا : حث القران عل التأمل ودعوته لاعمال الفكر » وحفل الكتاب 
بالعديد من النتصوص الصريحة فى هذا المجال . 

' یقول تعالى : 

« أفلا يتدبرون القران 6( فهذه دعوة صريحة خالصة حتى يتأمل الانسان 
المسلم القران . ويتعقله ويحاول سب أغواره مفتشا باحثا عما وراء كلماته الخالدة 
من ك0 بالغة » تتعلق بالگون والحياة والانسان ...... 


)١(‏ النساء : ۸۲ وق سورة محمد آية .۲۶ أيضا:: 
« اقلا يتدبرون القران أم على قلوب أقفاها ۰ . 


۳۹ 


ف 


0 
کی مر 


المبحث الثانى 
النقلة والمترجمون 
اي و ل ن وغيرهم الى 
ن العری . 
ولقد > هرس بعضص علماء !١‏ لسريان حیات عهم لتحقيق هذا الغرض . و یخی علينا 
صعوبة عملية الترجمة » a‏ نحم ق العانی المقصودة بصورة نامة وصادقة لان 
ای یش أو خروج عن لنص الترجم » قد يؤدى لعای ختلفة تماما ومغايرة 
ولقد كان الترجم السریانی يقن لغات ثلاث حتى يمكنه تحقيق الغرض على 
النحو الاوفى : كان يتقن اللغة السريانية » واليونانية » والعربية . وكانت العربية 
اللغة الرسمية لدولة بنی العباس » و هو معروف فاليونانية كانت لغة ثقافة 
العصر 1 ما اجن يانية فقد كانت اللغة الأصلية للنقلة والمترجمين 


و زاء الشعو 0 من ١‏ عر اه |! رن ۰ فقد سعوا | 0 وارتا سحا 


ا السر u‏ تخت ۳ ار یه وجه ا ٠ El‏ علا عل 
حاجة العرب الى علوم الطب «اسدسة واطيئة ؛ ؛ باتساع رقعة الدولة الاسلامية . 

وسبق نقل العلوم العملية » العلوم الفلسفية النظرية > استتباعا لما سبق 
وأوضحنا 3 لا ية علم الفلك مثله لتعيين موافیت ت الصوم والصلاة واحج . وعلم 
الطب لماجة صلاح آبدانهم ودشع فع المرض والأويئة حتی إذا ما استوفوا قدرا كبيرا 
من التراث العلمى العمل ( إا صوب الفلسفة رغبة فيبا من ناسحية لما حتويه 
من دعوة للتأمل وسبر آغواز ما وراه الكون ».ومن ناحية أخرق رغبة فى الدفاه عن 
العقيدة الاسلامية الخالصة بالتعرف على أسلحة اخصوم » وقد كان سبق 
المسلمين ۳ هذا المضمار بعص الملحدين والرنادقة » رغبة ف هدم حصولن 
العقيدة الاسلامية برمى .القران العظم بالتداقض والتكرار وغيه » ولقد اعتمدوا فى 
هذا على فلسفة اليونان والمنطق الارسطى المعروف . 

وأما اللغة السائدة لاصحاب حركة النقل والترجمة فقد كانت اللغة السريانية . 


TV 


f=‏ ۱ م : قال تیادروس المفسر فى تفسبيو للسفر الأول من التو 


أنه تبارك حاطب ادم با باللسان النبطی وهو أفصح من اللسان 
السم يالى ع ويه كان یتکلم أهل بابل .» » فلما بلبل الله الالسنة » تفرقت الأم ف 


| یگ ن من آمر تلك اللغة السريانية» فقد انتشرت 3 هذا العصر ) لتصبح 
وم . وب اكثر | خترهین من السر يان النساظرة عل وجه اخصوص 4 
أقدر على | اترجهة من اليرنانية » واكثر اطلاعا عن التراث اليوناق . 


ینت کان أ 
وبذل الخليفة العبامی :لام جهدا عظيما فى .استخدام الترجمة لنقل 
الکتب کتب الفلسفية والعلمية من الترا اث اليونانى » وانفق بسخاء لتحقيق تللك الغاية 
حتی أنه کان یعطی وزن ما یترجم ذهبا » 
وصوب ِ من الشام وفازس 4 مم . : التساطرة واليعاقبة » والصائبة واجوس 4 
والروم والبراهمة » يساهمون جميعا فى حركة ة الترجمة من ال ليونانية والفارسية والسر يانية 
الستسيكريتية » والنبطية » واللاتينية »> وغيرها . وامتاز المترجمون غالبا بضبط 
المعنى اليونانى بعبارة صحيحة . أو هى أقرب ما تکون للأصل . 
أورد | المؤرحون العرب هذه اك لترجمات 4 كابن أبى اة 3 کتابه : عيوك 
00 فى طبقات 0 ۱ ف : تاريخ الحكماء واخبار العلماء » وابن 
وفى الفتة ما بين 75٠.‏ ۱۲۵۸ م » أحسن العرب بعد الفتح الاسلامى 
معاملة النصارى » فاطمانت نفوسهم وبذلوا کل ما ف طاقتهم لاحیاء وازكاء تلك 
الشركة العظيمة »> ونال | لسریان حظوة کبیرة حاصة لدی الخلفاء العباسيين 
وازدهرت المدارس السريائية فى الرها ونصيبين .. 


خرر ا ں من -حرفية 4 مع ع کی ا دوك خروج عر ار 1 ونقل 
لسريان الفلسفة اليونانية الى 0 أولا 0 م الى العربية وک کہم من ذلك 
0 لعدة لغات 5 


(۱) الفيرست : لابن الندم » ص 3 ل طبعة القاهرة , 
(۲) المامون : الخليفة : عبد الله المأمون بن الرشید ۰ بويع بالتلافهة عام ۱۹۸ هجرية مات ۳ 


طرسوس عام ۲۱۸ ها. 


TA: 


فانبال عليه الترجمون من کل E‏ 


چا 


e GS 


وشجع السريان على الاقبال على حركة النقل «الترجمة عدة أمور منبا 


۱ استیعابهم للفلسفة E‏ الیونانی » والمناقشة الشديدة التي نشأت بين فرقه, 
المذهية : ۵ فركن كل فريق منہم للفلسفة باعتبارها حتوی وسيلة اندفاع الخرق : 
ب النزعة الفكرية المتسامية والى جانببا : المنطق صاحب احجج اا العقلية 
مستندا على برهان الخلف الارسعلى”') الشهير . ويضاف الى تلك العوامل حاجة 
هولاء ال التقرب مر الفاء العباسیین 5 حظوتهم والحصول على عطاياهم 
السنوية . وهذا العاما ل الأخير بعينه هو الذى دفع دفعا پالفرق الاسلامية » وم ما 
عجل بنشاعا فكان حاجة عقائدية مصحرنة بحالة عنادية ب ان هذه 


الفرق . 


ا ی 
8 50 0 5 ۰ 5 5 
(1) برهان النلف الارسعلى : كان يتمثل فى ابطال ودحض حجة الخصم بائبات صحة لتقيف قضبة 


اذه ۱ بالبرهنة العتلية المدط 


۳۹ 


البحث الغالث 
نشأة الفرق الاسلامية . 


لنشأة الفرق الاسلامية » صلة وثيقة تماما بحركة النقل والترجمة التى نتناوطا بين 


آیدینا بالبحث والتحلیل ۰ فرغم أن الخلافات التى بدأت بين المسلمين كانت 
بادیء ذى بدیء فى مسائل شكلية ثم اتجهت الى سياسية بحته » الا أن نايم 
انيت ال فور العقيدة ۰ فحاول الشککون الدس والافت فتراء » وتصدی انعتقد دون 
للدفاع وتعرير العقيدة من هذا الاثم . واتجه الخلصون بصفاء العقل المؤمن الى 
تحليل أدلة الخصوم » ثم انتقلوا الى ابطاها . ورغم أن هِؤّلاء قد اعتمدوا أساسا 


عل ماجاء بالكتاب والسنة کحصن حصین 4 إلا ا وجدوا أنه لا مناص ی مس .. 


الاستعانة بالفلسفة والمنطع لق 3 لمعرفة 4 اسلحة اخصم 2 حيث تيقنوا من أن تكذيب 
المضللين يشتضي حا اله لوقو على الالة التى يسنتخدمونہا ق مغالطاتهم 2 ا يلقى 
هذا يشببة 2 الح 8 شی و مسائل الغلسفة والمنطق » وکا تشر الأصابع الى المنافقين 
یاعد 2 ۱ 
باعتبارهم . قد, ا مكانة السفسطائية فى العصر الاسلامی » فا جرا 
النصوص ون مدلملاعا ۰ واتجدموا الحكمة الا تسانية 3 تمويضش حصول 
العقيدة الاسلامية 3 وكان هذا الأمر عاملا مساعدا قويأ ومزكيا الروح الدفاعية ف 
نقوس النکرین لشیم 4 وکان علم الكلام علما عقائديا حالصا عحلت بظهوره 
تلك الافتراءات على الاسلام » فکان منطق الفقیه السلم » مقابلا للمنطق 
الالحادى انحور > دفاعا عن عقيدة التوحيد بالادلة العقلية . 

ولنتتبع الان تاريخ نشأة الفرق الاسلامية لنتعرف على مراحلها » حيث ينبين 
لنا أنبا ات بت الى خث مسائل العقيدة والدفاج اع عنها » وينبغى لنا ان ل ننوه الى ال 
معظم خلافات هذه الفزق قد بدى فيما يتعلق بالفروع » ولم ينجه الى أصول 
العقيدة إلا فى حالات نادرة . 1 

وعند وغاة رسول الله : مد 2 » كان المسلمون عل 3 ا e‏ ا صول 
الدين » عدأ من أظهر وفاقا 3 وار نفاقا . 


واول .حاف وشع بان المسلمين ۴ ب م اختلفوا فى موت انی 1 فرعم قوم 


یم A‏ الله کا رفع عیسی بن مریم ..ولكن ٠‏ هذا الامر با 


چ 


ميقم 


داك مك ما مشت ب“ 
اس هه وعم ميبد 


وكان من بين ماقال الصدیق من کان يعبل مدا ۹ فان مدا قل را 


ومن كان يعبد الله » فان الله حی.لا يموت . 


2 
2 ۳ 3 كت 1 
فاراد اها مکة وده الى مكة 4 لان مكة مولده » وميعثه » فقبلته » ەمەضع نسله 
3 ما 2 8 ۳7 ل 7 ر مس متا 


ہا قبر جده : اسماعيل عليه السلام 


Ce 


اراد هل الدينة دفنه با ؛ لاا دار :مجه + ودار آنصاره . مقال اخرون : 

ننقله الى ارض القدس » وندفنه ببيت المقدس عند قبر جده : ابراهم الخليل عليه 
و E‏ ۲ کم 

السلام . وزال آیضا هذا الخلاف حين روی شم الصدیق عن رسول الله عة 

« ان الانبياء یدفنون حيث یقبضون » » ودفن الرسول عة ترتیبا على هذا 

وجاء الخلاف التالى سنیاسیا متعلقا بالمشكلةٍ التی كانت سببا فى بداية الانپیا 
الحقيقى للدولة الاسلامية واعنی : الامامة » فقد عقد الانصار فى ذلك ال 
البيعة : ! ل بن عبادة قزر ) ۳ 
ن الامامة لا تکون إلا فى قريش » وأذعنت الانصار حيغذ لا 
روى شم قول “لنبى ا : « الائمة من.. قريش » ولكن الخلاف استمر » لال 


الخوار ج آجازوا الامامة خار ج قريش » وظل هذا الخلاف السياسى بسبب مشکلة 


لامامة حتی وصل الى « موقعة- اجمل » - المعروفة مقا قلءب. 


وصفوف السلمین ومزهقا آرواحهم ‏ وقامت دولة بنى “أمية, على اشلانه وهذا ' 


ولدت ممزقة حتی كان ما كان فى العصر العباسى:من أمر غريب بغداد وضعف 
وانحادل الدولة الاسلامية المتسعة . وما كان فلاف إلا بسبب. مشكلة الامامة . 


() اشر لكا 


7 0 5 5 : 1 8 ۳ ا 
هم مر 17 لأسي اب فیس +6 وابر ایاتب : سعدا يء شبأدة ب١‏ دل الا نعساری اخزرجی کات 


كف ر ال ۳ i‏ ا کر و 
a E 2 8 ۱‏ + 0 
5 ._ 5 5 ۹۱ 5 ۰ 5 5 ا 5 - ۲ 
سيد اخزر ج شير مدافم » شهد العقبتين , ویان احد النقباء » شید بدا كانت معه زاية الانصاه 
سي زرج خير. مدال : يتان ۰ و : ید بدرا وی ِ 


حو 


ج 2 ع ۱۱۵ ٠‏ للمقدسى ] . 


و 
3 


کی تت 


4 1 


ا 5 2 1 و ۳ 0 1 2 0 0 
وان مشيدرا بایجد هو وابود وجدد . تونى وران من ارض الشاء عام دا ويقال عام ١5‏ [ ابد 


Ê 


10-2 


واختلف السلمون بعد خلاف الامامة الأزل ء بشأن فتله( ۰ وف تورث 
التركات عن الأنبياء علييم الصلاة والسلام » ثم نفذ فى ذلك قضاء یی بكر 
بروايته عن النبی .عليه الما والسلام J:‏ ان الانبیاء 0 پورئون )| , 


£ 


واعقب ذلك جمع كلمة المسلمين غل أمور بعد تفرقهم منبا : وجوب تتال ما 
نعي الرَکاة حين حسم الصدیق 0 الأمر بقوله ۱ 

4 لو عون غقالا عا أعطرا رسول الله عر » لقاتلتهم عليه » ومضی 
بنفسه لقتاشم + .ؤوافقة الصحابة بأس‌هم . قتال طا ۹ حین تتباً ع وارند 
حتی انبزم الى الشام » ثم رجع فى أيام عمر الى الاسلام » وشهد مع سعد بن 
اف وقاص ^ حرب « القادسية » » ثم شهد « نهاوند ) » واستشهد فیپا . 


ر 9 2 


ر۱) فك : بفعح الفاء والدال ٠‏ وهی قرية جفيير » وقيل بناخية الحجاز » فيا عين وثفل . أفاءها الله عا 


۱ aT 
ابيه محمد وگن : فكانت ف يده‎ 


ما 

ياته » فلما انتغل 0 با ال عا لى : ان النبى کان قد 
جعاها : حيائه لقاطمة رضى الله عتا ۰ ولکن العباس پن عبد الصلب أبى ذلك 3 وقعطي ور انصدیق باتبا 
لا تورث » فلما مات اہو بكر سلمها عمر للعباس وعلى يلياتبا ولا يملكاتبا . وف ععر بنی أمية أقطعها 
مروان 3 فصار لاخليفة 0 عمر بن عبد العزیز نصیب منبا 3 يلما تو الخلافة تمع رژوس الناس يوما 
فخطبهم » فقال : إن فدك كانت بيد رسول لله ميت عليه وسلم » يضعيا حيث أراه الله : ثم ولا 
ابو بک وعمر كذلك » م إن مروان أقطعها ۰ فصار ۳1 نضيب مدبأ ٠‏ ووهینتی اوی وسليمان 
مالى شیء أرده أغلى منبا » وقد رددتبا فى بيت المال على ما كانت عليه زمان 


التارج: لابن كثير ج ٩‏ ء ص ۰۱۹۹ المللى والتحل للشهر ستاق ج ۱ 
ص ۱۷ » الفرق بين الفرق للبغدادى عى ۰۱5 معجم البلدان لياقرت الحموى ج 5 اص ۳۹۲ ]. 

(۲) ابو بكر الصديق : الخليفة : عبد الله بن عغان ومناقبه » وسوالفه فى الاسلام لا تحصر ۰ كان رئيسا فى 
الجاهلية واليه الدیات ‏ «معرفة الانساب ‏ واسلم على يديه جماعة ٠‏ والاجماخ منعقد على صحة 
خلافته » توف فى السنة القالثة عشر عن ثلاثة وستين سنة . 

3 شذرات الذهب فى اخبار من ذهب ج .]١‏ 

(۳۲) "لعقال : الل الذی يعقن به البعير الذى كان يوذ فى الصدقة » وقيل ما يساوى عقالا من العصدقة » 
وی رواية عناقا » والعناق لأت فى ايلاد المعز . 

(4) هو : طليحة بن خویلد الأسدى » كان صحابیا وارتد . وفى عهد عمر بن الطاب رضی الله عنه : 
رجع الى الاسلام > فقبل عمر رجعته » وحسن اسلامه » وكان يعد بألف فارس واستشهد يوم وقعة 
نپاوند عام ۲۱ ها [ البدء واتار : ۱۵۷/۵ ] . 

(ت) هو : أبو اسحق : سعد بن أ وقاص ۰ واسم آي وقاص : مالك بن وهب بن عبد مناف ١١‏ 
الصحانى الجليل » ومقده جيوش الاسلام فى فتح العراق » وأول من رمی بسهم فى سيل الله + وأحد 
العشة المبشرين بالجنة . تونى عام ۵۰ ها بقعو فى العتیق » وحمل على الاعناق لنمدينة . [ الملل 
والتحل ج ۱ص ۱۰ ] . ۱ 


3 


ji 


ركذلك اجتمع أمر السلمین على فال : مسیلمة الکذاب؟ » إل أن کفی 
الله تعالى آمره » وأمر. سجاح التبع(۲ » وأمر الأسود بن زيد العسبى'" . 

واجتمعت كلمة أهل التوحيد فى ذلك الوقت ايضا » على قتال سائر المرتدين 
الى ان كفى الله تعالى أمرهم . وتازروا على قتال الروم والعجم . 


ولنا ان نسجل هنا أمرا بالغ الأهمية يتصل بموضوع نشأة الفرق الاسلامية 
وصلتها بحركة النقل والترجمة المعروفة » فانه حتى ذلك الوقت الذى: انتبى بحرب 
الروم والفرس كان المسلمون على كلمة واحدة فيما يتعلق بكافة أصول الدين من 
توحيد وعدل » ووعد ووعيد » وأمر بالمعروف ونبى عن النکر » الى أن خحاض 
البعض فى بعض المسائل المتصلة بالعقيدة حين حاول اعداء الاسلام تقویض 
أصوله ال لتى قام عليها » وحتى فى معاجة ذلك الأمر لم يتخل المسلمون عن اتفاقهم 
ف ا الأصول فيما عدا حالات نادرة كقول المعتزلة بالمنزلة بين المتزلتين . وهنا 

تت هید " الاتصال بالتراث اليونانى » حين أخحذدت الفرق الاسلامية شکلها 
البسمى » ثم تحولت كل فرقة فيما بعد الى 'نصرة معتقدها بعد أن كان اجماعها: 
دفاعا عن عقيدة التوحيد قائما » ولكن کا قلت لم تتعدىحلافات هذه الفرق فيما 
بينبا خلافات فى فروع الدين » مجتنبة الاعتلاف فى أصول العقيدة . ولقد أمد 
التراث اليونانى أصحاب هذه الفرق بالبراهين واحجج المنطقية » فى مواجهة اعداء 
. الدين أحيانا » وفى مواجهة بعضهم البعض أحيانا أخرى .: 

وقد كانت الخلافات بين الفرق ‏ قبل الاتصال بالثقافة اليونانية ‏ تتعلق 
ببعض مسائل الفقه » كميراث الجد والاحوة » والكلالة“» وی عقل 


(۱) هر : أبو ثمامة مسيلمة بن بكير بن حبيب » ويقال : مسيلمة بن حبيب > كان قد ادعى النبرة فى عهد 
الرسوك موه » فسماه اللبی : کذاب العامة » ولا انتقل الرسول الى الرفيق الاعلی » استفیحل أمر 
مسيلمة ما وارتدت العرب » فسار السلمون لحربه وعلييم سیف الله : خالد بن الولید » وف ربيع الاول 
من سنة اثى عشة فى رحى موقعة العامة قتل عدو الله الكذاب . 
[ وانظر : البدء والتاریخ ٠ .] ١70/0‏ 

(۲) سجاح هی : أم مادر ؛ یجاح بت الخارث بن سويد » ثم القت بكذاب العامة : سیلمف 
فتروجته . يقال آنبا أسلمت بعد مقتل الکذاب [ وانظر : البدء والتاريخ ۱۰۵/۵ ] . 

(۳) واسمه : عبباة بن كعب . كان قد ادعى ال نبرة فى حياة محمد مَل » ولقبه النبى : كذاب صنعاء » 
وتتله الصحایی : فيروز الديمل [ الصدر السابق : ۱۵۳/۵ ] . 


(4) الكلالة : اسم له عدا الولد . والوالد من الورثة وقد سثل رسول الله عر عن الكلانة فقال : من مات 


لش که ولد لا والد.: 
ب ےک ب 


۲ 


الاصایع) > وديات الاسنات » وحدود بعض الجرام التى ١‏ يرد فيبا نص ۰ ومن 
لاف الاراء ۳ © حتى ا 1 e‏ ۳ ببيعة 9 بن 
عفان رضی الله عه“ . 
الخلاف بعد مقتل عغان رضی الله عنه حول قاتلیه وخاذلیه خلافا استمر 

قائما ردحا من الزمان ۱ 

وجاء الخلااف العاصف بامل التوحيد والعدل عزق | القلوب 3 ويفتت أوصال 
الأمة الاسلامية ف زمان امیر المؤمنين عل ا کرم الله وجهه . فانه بعد الا تفاق 
عليه » وعقّد البيعة له خرج عليه طلحه" » والز بر ای مكة . ثم حمل 
عائشة ‏ د( رضى الله عنها للبجرة »۾ حيث قامنت قائمة ارب بين المؤمنين الوحدین 
آنفسهیم ۰ فکانت مصيبة کبری مهدت للسقوط الحقيقى للدولة الاسلامية 
بسبب هذا الخلاف السیاسی تنازعا على الاحقية للحکم 


(۱) عتاند بن عفان + الاموى القرثى 04 دو النورین 3 أمير الم مین » وثالث الخاغاء الراشدین ۾ ومعه العشة 


المبشرين بالجنة . كان حييا سخیا لينا » قتل عام ۳۵ هر رأسدا الغابة فى معرفة الصحابة : ۳۷/۳) 

(۲) على بن أي طالب » القرثى الماشمى ؛ ابن عم الول © وزوج البعول ٠‏ [ فاطمة الزهراء ] وأبو السبطين 

۰ اخسن واللحسين ] أمير اموّمنین ورابع الخلفاء الراشدين » كان فصصيحا بلیغا » شجاعا » زاهدا ‏ 
عادلا » نه آراء جليلة فى مسألة : القضاء والقدر أوردناها [ انظر البحث الأول من هذا الكتاب ] وقتله 
عدو الله : ابن ملجم فى رمضان عام اربعين هجرية . 

(۳) طلحة بن عبيد الله القرشی الغيمى » من السابقين لین » یعرف بطلحة الخير » وطلحة الفياض وطلحة 
الجود . أحدا 3 المشهود شم بالجنة » وأحد الستة أصحاب الشه لشوری » 0 وما بعدها » وقتل 
يوم اجمل سنة ست وثلاثين ؛ وقد مسب ج علی التراب على وجهه وقال : عزيز عاي أبا محمد أن اراك 
جدلا نحت نجوم السماء وترحم عا لى بن اف طالب رضیی الله عنه عا aE.‏ الغاية 5/۳ د 4 

(؛ )الزبير بن اتعوام : أبن صفية عمة رسول الله مت وحواریه . أول من سل سیفا فى سبیل الله . وشيد 
الشاهد مع الرسول ۳9 ٠‏ وشهد فتح مجر > وکال من الستة اصحاب الشوزی ؛ وكان جوادا ‏ 
وانصرف عن قتال على يوم اجمل ۰ فقتله ابن جرموز ۰ فبشره على بالنار »ول يأذن له بمقابنته » قتل عام 
ست وثلاثين [ المصدر السابق 235/8 ]1 ٠‏ 

ره) عائشة : أم المؤمنين » بنث ی بكر » زوج النبى عإ ؛ تروجها بعد وفاة حديجة بئلاث سنين » ركان 
أكابر العسحابة یسألونبا سل لفرائض . قال عطاء بن أبى رياح : كانت عائشة من أفقه الناس » وأحسن 
الناس رأيا فى العامة . وقاى عروة : بشعر من عائشة . توفيت عام سبع وخمسين [ انصدر السابق 


: وکای عروة. : 
۳ 


٤ 


والخلاف بين عل رضى الله تعالى عنه » ومعأوية معروف مشهور » ثم حرب 
١‏ صفين ) » ومخالفة الخوارج لعل بن . ألى طالب » والخدعة السياسية الکبری 


ال لى ترش ها فى عملية الدحكم ای نصها د ملع فا عمرو بن 
العا" ؛ » وأبا موی الاشعری.؛ » كل ذلك كان حلقة متصلة ممتدة فى سلسلة 


من المؤامرات ارات e‏ ۱ 0 هع ا 
سياسى: فى ا 0 : احتلاف فى أصول ا 
ودار لير تان فى نص له على جائب کیب من الأخبية ما بل 
۱ 7 وأما الاختلافات ف الاصول 3 فیحدئت ف ۳۹ یام الصحابة » بدعة بعد 
ا جھنی) ٤‏ 5 الدمشقی! » وپونس الأسوارى 290 0 بالقدر ۳3 


(۱) عمرو بن العاص : اسلم عام مان » وکان من دهاة العرب © سيو الخليفة او الشام » 
فبشهد فتوحه » وولى فلسطلین لعمز ٠‏ وج له معپز.» ورلا رضي و عل 

۱ مصر . توق عام ثلاث وأربعين [ أسد الغابة. 4 0« ۳ 

(۲) ابو موسى الاشعری : عبد الله بن یس ع ا ومر ال ا ود عامل سول نل يق عل 
زبيد » وعدن . واستعمله عمر على البصرة »> كان أحد الحكمين » توفی عام أربع وأربعين 1 أسد الغابة 
۳ ]. 


(۲) هو : صاحب كتاب الملل والتحل » ابو الفتح مد الى القاسم ". عبد الكزم الشهز ساق الفلسوفت 
المتكلم على مذهب الأشعرى » كان إماما مبرزا » فقيبا » متكلما » واعظا :زد عام تسع'وشبعين 
واربعمائة . وتوف فى شعبان عام مان وأربعين وخمسمائة . 7 نت ١‏ 
[ الملل والتحل : المقدمة ] . 

(4) معبد الجهنى اوه ملاو شلد نی : كان اح لين الذين تملوا ألوية جهينة يوم الفتح » 
وهو ول من تكلم بالبصرة بالقدر » وقیل إنه غو » وف نام كاين یه لاف موقل بل عذ به 
الحجاج با بأنواع العذاب وقتله [ شذرات الذهب ] . : 

' (۵) غيلان : غيلان بن ای غپلان » وهو .غيلاث بن مسبلیم » فى. القدر ضال مسبكين ؛ وکان من أصحاب , 

. ریت الكذاب » فلما قتل الحارث » قام مقامه ۽ وال من بلخاء الكتاب » قتا ل عام انين .. [, لسان 
الیزان ۷۶ ]. 1 ۱ 

(1) يونس نی الم تكلم بالقدر , ركان بال 5 فده سید البهنى , ذکو الكعبى ف 
طیقات المعتزلة » وذكر انه كان يلقب بسيبوية [ المصدر السابق : 588/5 ]. 


fo 


اضافة الخير والشر الى القدر » ونسج على منوام : واصل(* ابن E‏ 


وکان تلمیذ السو البصری N‏ 
۴ 

والحقيقة أن ما أورده الور 2 الاسلامى الكبير : :© الشهر تاق عن ر بدعة nit‏ 
القدر 4 قد جانبه ا لصواب A‏ هذا من ناحية E‏ ومن ناحية ۱ 
أخرى فان وجهات‌النظر المتعلقة بالحرية من جانب هولاء » والجبرية من جانب 


اوليك لا تعد اختلافا فى أصول الدين » واثما وجهات نظر اجتهادية > فى 
00 لس اطي اجتباده مع نص ثابت 


د چ چ 


وا قيقة ان القول بفكرة الحرية فى هذا الوقت المتقدم » کات ردا واجبا وملزما 
ا وا كل ما يفعلون من خر أو شر الى ارادة الله تعالى » و-حملوا 
معاصییم عل خحالقهم جل شانه . هذا تصدى العترا لة فى ذاك الوقت معلنین 
حرية | الانسان ومسگو مسكوليتة .فى وقت واحد » وهذا هو الصواب فلولا الحرية والستولية 
لا قام العقاب والثواب ولا صح التكليف عل الجملة . 


وغذا قال أب ۳ ) وعبد ا ف بعضص اجتباداتهما حيث سعل ابو 


یک 


بكر ی ى الكلالة » وابن مسعود عن المرأة المفوضة فى مهرها > فقال کل و 
ماين سثل : انول فيها برأيى » فان كان صوابا ۶ فمن الله + وان كان حطاً 


چ 


ر واصل بن عطاء : سبق ترجمته . 1 
(۲) الحسن الیصری: آبو سعيد إمام أهل البصة » وخير أهل زمائه » كان جامعا عالما رفیعا » فقيها » مامونا 
اين ناسكا » كثير العلم فصیحا جمیلا وسیما" توفی فى عام عشر ومائة [ شذرات الذهب ] . 


وود النس فف صفحة ۳۱ با جز الاول من کتاب 2 الملل والتحل . 


-(۳) اجبة : هم الذین نقوا الفعل حقيقة عن العبد. > واضافیه ال الله سبحانه وتعان . والجبرية أضناف : 

فالجبية اخالصة : هى التى لا تتبت للعبد فعلا ولا قدرة على الفعل أصلا . والجببية التوسطة + هى 
التى تثبت اللعبد قدرة غير موثرة أصلا فأما من اثبت للقدرة الحادثة ثرا ما فى المع ل ومی ذلك : 
کسیا ؛ فليس بيب [ الملل والنحل : ج ١‏ ص ۷۹ ]. 


(؛) عبد الله بن مسعود المذلى : توف عام انين وثلاثين وهو أحد القراء الأربعة » ومن أهل السرابعة فى 
اح ردن علماء اماب رشن انه عنم أجمعيت . هاجر الهجتين » وصن الى القبلتين ٠‏ وشهد 
له رسول الله تي وهو يرعى غنا بمكة » فأخذ النبى عليه السلام منبا شاة: حائلا.وحلبها : فشرب dh‏ 
وسقى أبا بكر . فقال له ابن مسعود : علمنى من هذا القول . فمسح رأسه وقال : « إنك علم 


معلم » [ انظر اسد الغابة فى معرفة الصحابة ] . 


ك5 


فمنى ومن_الشیطان) ی تبرغ بالعدل وانكار ار 
لم سقت ؟ فقال : قضی الله على . فأمر به » فقطعت يده » وضرب 
أسواطا » فقيل له فى ذلك فقال : القطع للسرقة » وال جلد لا کذب على الله(" . 
۱ ولا قال محاصرو عاك حين زموه : الله يرميك . قال : كذبتم لو رمانى ما 
أخطاق . ومذا ایض پقضی بانکار ابر . 

وقول عبد الله بن عمر حين قال له ب بعض الناس : يا با عبد الرهن إن أقواما 
يزنون » یشرپون اسشمر » ویسرقون » ويقتلون 0 ویقولون : كان فى فى علم الله فلم 
يجد بدا منه . فغضب عبد الله » ثم قال : 

سبحان الله العظم » قد كان ذلك فى علمه أنهم یفعلونا » وم : ماهم علم 
الله عا لى فغلها . وقال عبد الله ل ی ال 


بط وا یقول ؛ 


) مثل علم.الله فيكم كمثل السماء التى أظلتكم ۰ والأرض التى 
فکما لا تستطیعون اوج من السا لض » كذلك لا a E‏ 
من علم الله . کا لا .تحملكم السماء لا < يحملكم علم الله علما مدقالا 
مر : لعبد يعمل المعصية » ثم يقر بذنبه على نفسه » أحب الىّ من e‏ 
اللهار » ویقوم الليل » ويقول : ۱ 

إن الله تعالى یفعل اطیةهفیه۳: وهذا الخبر الذی آوردنا مصرح أيضا 
بانکار ابر » وتحقق الحرية الانسانية حتی تتلازم معها السئولية الانسانية . 


ما این عباس نابأ ففى مناظراته مع مجبرة الشام ما يقطع کل عادر للقول بابر 
وانكار الحرية . وذلك أنه روی عن مجاهد » أنه کتب ال قراء اججبرة بالشام : 


00 المنية والأول لاب ن الرتضى ص 4 : حققه وعلق عليه وقدم له : الذکتور / عصام الدين خمد . 

00 .المصدر ا السابق : ص ۰ ۱ 

ز۳) الصدر السابق : ص ۲۵ ۰ ۲5۱ . ۱ ۱ 

۹3 عبد الله بن عباس » ااشمی 8 تول عام مان وستين من اشجرة ۽ عن احدی وسبعون سنة , كان يقال 
له : البحر والحبر » وترجمان القران ۰ وذلك أن البی نو قال فى دعائه له : ١‏ الهم فقیه فى الدینپ 


7 


7 


9 بعل < ee‏ امن الا س بالتقوی وبكم م ضل التقود 4 وتنبوك الناس عن 


n 1 


يا أبناء سلف المقاتلين » وأعوان الظالمين > وتحزان مساجد الفاسقين » وعمار 
سلف الشياطين . هل منكم إلا مفتر على الله يحمل إجرامه عليه ؟ ! وتا 
و منكم إلا من ٠‏ السيف قلادته » والزور على الله شهادته ؟ أعل 
هذا تواليتم » أم عليه تمالية که منه الأوفر ونصیبکم منه الاکیر . E‏ تم ال 
موالاة من ل يدع لله مالا دهشم یا الا حدعه) وا مال لم إلا سره أو 
خانه » فاوجبم لأحبث خلق الله أعظمٍ حق » وتخالفم أهل الق حتی ذلوا وقلوا 3 
وأعتتم أهل الباطل حتی عزوا وكثروا » فأنيبوا الى الله وتوبوا : تاب الله على من تاب 
مقبل من ا 

وعن على بن عبد الله ب بای قال : كنت جالسا عند ألى إذ جاء رجل 
فقال : يا ابن العباس إن ههنا قوما يزعمون آنهم أتوا من قبل الله » وأن الله 
أجبرهم على المعاصى . فقال : لو أعلم أن منهم ههنا أحد لقبضت على حلقه 
لسرا بح ته ررح ی را تام و 
تقولوا : لم يعلم الله ما العباد عاملوه » فتجهلوه . 

وعن آنس : ما هلكت أمة قط » حتى يكون ابر قوهم . 


1 
و 

ع 

3 


3 


سس وعلمه التأميل + وذهب بصره اخرا . ولد قبل الهجرة بثلاث سنين » وکان جميلا نبيلا : قال بعضهم : 
حجج معاوية وابن عباس » فكان لمعاوية موكب بالولاية » ولابن عباس مركب بالرواية والدراية . 


[ شذرات الذهب ج ۱ : ص ۷۰ ]. 
)١(‏ المصدر السایق + ص ۲۷ . 


أبيه» وأجل قريش على وجه الارض 3 وأوسمه 3 وا كثر صلاة ٠‏ روف ان عليا رضى الله عنه جاء ابن عباس 
عبلئه به يوم مولده وقال له : شكرت الواهب وبورك لك ف الموهوب .ما مته 57 قال أ تجوز أن اميه 
حتى تسميه ؟ ثم حنكه على رضی الله عنه ودعا له وقال : خداملك الخلائق والأملاك . سميته عليا 
وكنيته ايا ال حسن . وقيل أنه ولد يوم مقتل على » وهذا القول يتنائض مع ها سبق وقدمنا , 

توق فى سنة أربع عشرة ومائة . يمكى أنه دخل عا لى هشام و e AS‏ تيدان 
السفاح «امتصور » فأوسع له على منریره » وبره وت الف دینان . 

ا والنباية ] 


E 


wi 


وعن الحسن بن على : أن رجلا من فارس جاء الى النبى رة وقال : رأ 
يتكحون أمهاهم وبناتهم , وأخحواتهم » فاذا قیل هم لم تفعلون ذلك 9 قالوا 2 ۳ 


' الله وقدره . فقال 00 : ما إنه سيكون فى أمتي مر يقولون مثل ذلك : قال : 


ولاك جوس اش 5 


المتعلقة بذم الجبرية » لما فى هذا القول کا أسلفنا من تحمیل المعاصبى عى ال 
ویبدو ان بعص كبار المؤرخين ' الاسلاميم: من امثال ١‏ الش تشه ماد ءبغدادی 


عوبر مما تس 


اتن ۵ قد خلعلوا بين القول بالقدر کعنی القدرة ا: ا نسالية ونان ابر ۰ 
أو انبم غالوا فى اعتبار تمتع الانسان بالقدرة تعارضا مع قدرة الخالق سبحانه 


3 


وتعالى 3 وهذا امر لا والأمر الواقع . فالله تعا! ی هر الد یقدر الانسان 


ونحن من جانبنا جد فى هذا القول لرسول الله رط تأكيدا لوجهة نظرنا 
لله 


0 


54 
ويمتعه بقدراته على الأفعال 2 ومكنه » وتبقى قدرة 5 سبحانه وتعالى باقية فى 
حكم : 0 5 فیکون متعلقة. بارادته فى قضائه ..د «نطفه 3 بمعنى ارد 3 
حضور القدرة الالحية تعدم القدرة. الانسانية لتنفذ المشيئة اللمية . ولسوف 
يكون لنا مع هذا الموضوع باذن الله شان آنحر فى المباحث التالية . لتسال 


تفصیلا حدود القدرة الانسانية وطبيعة. القدرة والارادة ختسحوبة تال 3 الاضية 1 


۱ 


ولقد سا شین رسول ادى 2 عن تفسير : ١‏ سبحان الله ! فقال : هده زيه 
من كل شر 7 توجيباتد فى الصلاة : ٠‏ والشر ۳ 
اليك » وق کتاب ان بن غل رضی الله عیما إلى آهل البعنق ما عن 
القدرة الانسانية والمسكولية حيث 4 فيه : 

من ۸ یمن بالّه وقضائه وقدره » فقد کنر ٠‏ ومن حمل ذنبه على ربد فقد 
فجر » إن الله لا یطاء اع استكراها » ولا يعصٍ ين لغلبة لأنه امالك ا منکیم ؛ 
والقادر على " ملأقدرهم . غليه » فان عملوا بالطاعة ا سا 
وان عماوا بامعصية فلو شاء بدا ل ینم وبين ما فعلوا » فاذا م یفعلدا » فیس هه 


. تول سنة تسع وأربعين هجرية فى ربيع الأول منبا » وهو سيد شهاب أهل الجدة وسبط ربون ن تم‎ )١( 
وبخانته , ابر محمد ' الحسن بن على بن إلى طالب رطیی الله عنما . والا کنر اند توفى سنة مسين‎ 
بالمدينة عن سبع وأربعين سدة .. ومناقبة كثيرة وروی أنه حج “مسا وعشرين حجة ماشيا وتخبلب بين‎ 
يديه . وخرج عن ماله ثلاث مرات ۰ وشاطره مرتین ۰ واععلی انسان بساله حمسن اش درهم‎ 


وخمسمائة ديار | شذرات الذهب جا ۱ : ص : ود 5ت )2 


4. 


.الذى آجرهم على ذلك » فلو ا الله الخلق على الطاعاف لو اعم 


الث شواب ولو أجرهم على المعاصى 4 EN‏ عم العقاب 3 ولو آملهم , لكان 
عاجزا فى القدرة . ولکن فیهم المشيكة التی غيبها عنم : فان عملوا الطاعات 
م ا I‏ 


لقد أدى هذا الخوض ف مسائل ابر واحرية 1 والقضاء الاطی فالاختلاف 

فيا ولا يعدو کا ذکرنا خلافا فى الفروع الى ان یتصل کبار شيوخ المعترلة 
بصفة خحاصة بالتراث اليونانى وپالذات بالفلسفة والمنظق الیونای » ومن هنا جاء . 
التأثر فى صناعة علم الکلام فیما يتعلق بالادلة العقلية وا لمنطقية للرد على 
الخصوم » إلا أنه بالرغم من ذلك التأثر فقد جاءت مسائل علم الكلام مغايرة 
تماما للمسائل الفلسفية ا اليونانية » وجاء منبجه كذلك مخالفا. حيث 
ارتكزت أصوله على الكتاب والسنة » وکذا انصبت مباحثه على صمم مسائل 
العقيدة الاسلامية مثل موضوع : الذات الاهية والصفات والتكليف وا واللطف . 
وانفرد علم :الكلام بذلك كفن متميز من فنون العلم . 

ويتبين لنا الوقف تماما فيما يتعلق بموقف الفرق الاشلامية من حركة النقل 
والترجمة » اذا ما استعرضنا بعض شذرات من الماضى ۰ 

ی ا NG‏ وت ٠‏ وان 
كنا لا نستطيع ان نقرر انه. قد اتخذ منذ بدايته شكل: المذهب التکامل 
المتناسق » ولكن كانت هناك محاولات. عقلية بعضها فردی » لتر جماعی 
ظهرت بعد ظهور الاسلام بوقت قصير وفى الحقيقة ان الجانب الشخصی الفردی 

قد تغلب على الناحية الجماعية ‏ على الأقل فى البداية ‏ فيما يتعلق بالفكر 
الفلسفى الاسلامی » فبرزت شخصیات فكرية. عديدة تألقت فى ساء الفكر » 
وشاركت ف الحوار: والجدل الفلسفى . 0 

ولقد أعقسب نور محمد عَم جاهلية العرب » ورفع عنهم كثيرا من الغشاوة 
وا البین . ولقد نظروا فقط فی القران والسنة وكانة راهان 
بعض السلمین مواقف القلق التأمل: فى الغيبيات وان يتساةلوا عن مفهومات 
متعددة » وقفوا آمامها موقف الحيرة والتردد . تا 


وى الراخل التقذمة ظهز : عبد الله بن صبیع) 


(۱) كان تدريا مشهورا فى عصر عمر بن الطاب رضى الله عله ,” 


ول عهد عمر نفسه » تساءل عمر عن المتشاببات ودهش امام فكرة 
) القدر ١‏ ۰ ونفاه کا تقول المصادر . وينبغى ان نحدد المفهوم القدرى فى هذا 
لوقت باعبره مرادقا للحرية ‏ ولیس ا نسب تعضوع المتتزلة تسمیةه القدرية © 
لهم لسلبهم القدرة عن الله تعالى » وانما إذا قبل العتزلة هذه التسمية » فهی 
تتسحب على معنى مخالف تماما » وبمعنى اثبات « القدرة » الانسانية للانسان 
على فعل أفعاله حرا . وربما كان من عد العتزلة من القدرية يعنى هذا الخلط 
ا م يتعين علينا ان نقرر لأمانة البحث ا » ان المعتزلة ١‏ يقصدوا 
أبدا صراحة أو ضمنا وخلال التصو ب 7 
الله قدرته » ولکر : من خاصمهم ۴ تحقيق القدرة الانسانية غياب لقدرة الله 
تعالى » وهذا زعم باطل > فالله هو الذی أقدر الانسان وف امکانه على مذهب 
المعتزلة سلب ارادته لانه قادر بقدرة كاملة » خلافا لقدرة الانسان « القدرة ( 
واحصورة فى نطاق أفعاله . 


الجهنى(" وهو یخوض فى مشكلة القدر » وقد قيل انه تعلم آقواله فیها على يد 
شخصية غامضة ھی شخصية J‏ سوسن البق وانتبی آمر القدر بالناداغ باحرية 
الانسانية فى صورة اخادة على يد : غيلان بن مسلم الم اوق دي 
مدينة الخلفاء حيث كانت تسود فكرة الجبر الى والتفويض المطلق فيه ضحى 
غيلان بحياته شهيدا للمذهب القدرى والاختيار الانساني .. ٠‏ 


ثم ظهر : عبد الله بن وهب بن سبأ » وهو يبودى » وترجع أهمية ابن سباً فى 


تاريخ الفكر الاسلامى » الى أنه أثار الكثير من الغنوسيات » ممتزجة باسرائيليات 
فى قلب العالم الاسلامى .19 


۱(۰) معبك الجينى : هو : ابن خالد الجينى ابصری ۽ اختلفوا فى اسم أبيه ؛ وهر أول من تكلم فى القدر 3 
شرج ممع ابن الا امرك بو تاه ی لفق بن ا ی 
ی و 3 ۳ ۰ 
)۲( سوسن 3 اول من تلو ل ى بالقدر 3 اهر العراق ۰ كان تصرانیا فاسلم ۰ 3 تلصر , اشح شلد ‏ معبا 
۶ 
الجهنى ٠‏ وأخذ غیلان عن معبد [ المنية والّل » الملل باكحل ‏ الفرق بين الفرق ] . 


(۳) غيلان الدمشقى : هو غيلان بن مروان بن مسام القبعام أذ مذهب التدر عن معبد واستتابعه عمر 


بن عبد العزیز ۰ ثم قتله : هشام بن عبد اللاك ٠‏ [ الفرق بين لفق : ص ۱۷ ]. 

رم « الغنوس ١‏ أو « الغدوسيس ۷ + كلمة پونانية الأ لع : المعرفة . غير أنبا أخذتث بعد ذلك معنی 
اصطلاحيا خاصا هو : التوصل بتر من الكشف للمعارف العليا . أو هو تذوق تلك انعارف بان 
تلقی فى الشس الثاء » فلا تستند عى الاستدلال أو ان العقلية . 


ه١‎ 


وف آخریات 8 الول وادائل 0 م ظهر : : جهم بن د 30 

اک4 ارات اليؤناق عن طریق الکتب المترجمة ۱ من اسر ۹ ال اللاتينية .. 
ثم ال ال ها ۱ ر 
مگ المورحين كتابين ااا ف لعمر بن. . بيد ف الرد ظ لقدریت والآخر : 

لواصل ین عظاء فى أصناف لمر سجعة لكام ویلاحظ ان عمرو بن عبید أصبح فیما 

بعد زعیما من زعماء فرقة القدرية المعتزلة . 


وف: اوائل القرن الثانی اهجرى » ظهرت العترلة القدرية كفرقة رجية » وترجم 
غالبية. ا تب ظهور ٠‏ رل ( ١‏ 00 الذی: قام بين الحسن 
ا ا MS‏ 
منزلتى الكفر والايمان > أو هو .ف منولة بين المنزلتين » وخالفه خسن البصرى فى 
قوله. . فاعتزل واصل مجلسه الى اسطوانة ‏ بالسجد ومعه :عمرو بن عبيد » فقال 
الحسن عبارته الشهية : « اعتزل واصل عنا » » فسمى هو واتباعه منذ ذلك | 
ES‏ ل ا 
(1) جهم بن صفوان : هو الذى قال بالاجبار والاضطرار ال الاعمال » وانکر الاستطاعة كلها » وزعم ان 
الجنة والنار ر تبيدان وتفنيان » وان الايمان هو المعرفة ياه تا لي فقط » وانه لا فعل ولا عمل. بغير الله 
تعال »واا تنسب الأفعال" للمخلوقین مجازا . قتله : سلم ب ن أحوز الزن تک زمان إن مرو ص 
4ه وقيل عام ۰۱۳۲ هن اه ق ۲۰۲۲۸۸ . 
(۲). المرجئة :. جماعة تکلموا فى:.الايمان ن والعمل , .والايجاء : تأخير نیک فى متکب الكبية ١‏ لى يوم 
القيامة » فلا یقضی علیه بعکم فى الدنیا [ انحیط باتکلیف للقائي عبد الجبار ايفاك :]+ 
. (۳) اسظوانة : ا اا ين 79 : 
(4) من بين من أورد القصة السابقةٌ فى تسمية المعترلة : الأشعرى ف القالاك ۰ ؛ وال لشهرستانى في اللل... , 
والتحل. ». والبغدادى فى .الفرق بين الفرق ٠٠‏ وابن المرتضبى في المنية والأمل. مع اختلافات بسيطة فى 7 ' 
القصة . ويروى القریزی فى تسميتهم ببذا. أقوالا. منبا قول.الحسن. البصری : هژلاء 1 عتزلوا . ومنبا : 
.قيادة هو الذى “ماهم بهذا الاسم .بعد وفاة الحبينن . وها خخلافا لا اورده ابن خلکان . وما : 00 بان 
: اعتزل عمرو. بى عبيد وأصحاب له .الس فسموا معتزلة ومثله فى انساب العایی » اما 
ز فقد ذکر ان .تسميتهم « معتزلة ١‏ + لقوشم باعتزال الفاسق عن منزلتی الوم ن والكافر . و 
نشأة المعتزلة ‏ يقول ابو الحسين الملطى فى ٩‏ رد الأهواء والبدع » وهو أقدم مصدر يبين وجه 3 
باسم المعتزلة. : « وهم جوا أنفسهم معتزلة » وذلك عندما بايع الحسن بن عا ل مماوية وسلم الا j‏ 
اعتزلوا خسن ن ومعاوية وجميع | الثاس . وكانوا من أضحاب على ست ولزموا لازام ومساجدهم ٠‏ » وقالوا ۱ 
نشتغل بالعمل والعبادة فما لذلك 0 ه معتلة و ل 


of 


تلك كانت بداية مبكرة للف> ا ا 
ا ا ات 
اليونالى 4 واا من منبع العقيدة الاسلامية داعا ۰ ومن ak‏ الخالصة 


لقد کانت بداية الفلسفة الاسلامية انقداحا داخليا » وتفاعلا لموضوعات 
5 الفکر السلم » منها ما یتعلق بالغيبيات ومنها ما يتعلق بالاخلاق 
وأمام هذه الحقائق تتلاشى تماما الفكرة التى تقرر ».ان فلسفة الاسلام انما هى 
فلسفة يونانية متدة » أو نتاجا ممسوخا للعقل والفكر اليونانى . وانتبت نظرية 
« الفتتة اليونانية » فى العام الاسلامى والتی تبناها مجموعة من المستشرقين _ على 
تفاوت س وکان من ابرز هولاء فى النطاق الفلسفی الاستاذ / دی بور » الذی 
قرر فى حسم : ان الفلسفة الاسلامية صورة مسوخة لفلسفة اليونان » أو هى 


تقلید آعمی لا قالبا به » و عرضوا له . 


ویو کد : دی بور » ان الفلسفة الاسلامية ظلت عل الدوام فلسفة انتخابية 
عمادها الاقتباس ما ترجم من كتب الاغريق » ويرى ان جرد تاريغها أدنى ان يكون 
فهما وتشربا لمارف السابقين وليس فما ابتكار » ولم تتميز نیزا يذكر عن الفلسفة 
التی ا لا بافتتاح مشكلات جديدة » ولا هی اا ده فى ما حاولته 
من معا جة المسائل القديمة » فلا نجد ها فى عالم الفكر حطوات جديدة تستحق 
ان نسجلها ها“ . 

والحقيقة ان « دی بور ال يكن وحده صاحب الفكرة السابقة » فلقد شارکه 
فا ارون > نذكر منهم غل سبیل الثال : آرنست رینان + وبراون ؛ ونیکلسون » 
وماسنیون » واربرى .“2 واولیری » وجيوم » وجولد تسهر » وماکس مايرهوف 

وف رآینا ان النتيجة التی انتبى اليها دی بور ناشعة عن نظرة سطحية للفلسفة 
الاسلامية » وعن النظر للملاح اليونانية عصوصا من حيث الادة» لأن المعالى ل تكن :دائما 
هى العانی اليونانية . ولقد أثار كل من متكلمى الاسلام وفلاسفته مشكلات » 


ووصولوا الى حلول » وكونوا مفهومات. لم يعرفها اليونان . ولقد فصل العرب فى 
بحث المسائل تفصیلا يضمن هم الاستقلال . 


(۱) دی بور : تاريخ الفلسفة و فی الاسلام » ص ۹ 


oF: 


وحن نجد « دی بور » نفسه يتراجع الى حد كبير » وقد راعه ما فى الفلسفة 
الاسلامية من حصوبة وامتلاء فیقول : ( ومع هذا فشأن الفلسفة الاسلامية من 
الوجهة التاريخية » اکبر كثيرا من جرد الوساطة بين الفلسفة القديمة والسيحية فى 
القرون الوسطی » وان تتبع دخول افکار الیونان وامتراجها فى مدينة الشرق الكثيرة 
العناصر ۾ هو من 3 التاريخية جدير ان يشوق الباحثين عل نحو حاص به » 
ولاسیما إذا تناسينا الفلسفة اليونانية ول ندقق فى مقارنة الفلسفة الاسلامية بها ) 

ويؤكد على ما سبق بقوله : 

« إن لتاريخ الفلسفة فى الاسلام شأن أيضا الال يرينا أول محاولة للتغذى 


بتراث الف کر .الیوناق تغذیا اند مدی وأوسع حرية نما كان عليه الأمر نشأة 
علوم العقائد. عند التصاری الاولین 5 


ولا یلبث « دی بور » ان ی سیطرت على عقله : ١‏ الفتنة 
اليونانية » ۰ وهو فى نفس الوقت يقضى قضاء تاما على وجود الفکر الفلسفی 
الاسلامی » ويحوله الى نظرات وضاولات فردية بقوله : ۱ 

« ونکاد لا نستطیع ان نقول : إن هناك فلسفة اسلامية بالمعنى الحقيقى لهذه 
العبارة » ولکن هناك فى الاسلام رجال کثیرون لم یستطیعوا ان یردوا آنفسهم عن 


التفلسف 3 وهم وان اتشحوا پرداء الیونان 4 فان رداء اليونان اج جخفی ملاحهم 


الخاصة » ومن اليسير علینا ان نسستبين بأمرهم إذا' أطيلنا علهم من ذروة إحدى 
المدارس الفلسفية الحديثة المزهوة بفلسفتا › ولكن يحسن بنا ان نتعرفهم ف بيئتهم 
التارنحية )۲ . 

اوبهذا جاول ( دی بور ) © فى اسلوب حختلف. العبارات ان خفف ‏ احیانا من 
وطأة هجومه القاسى الموجه ال صمم مسبائل الفلسفة الاسلامية › ا :هذا 
ا فلاسفة اسلا فان الب 
ET‏ ل ل ل 

۳ » ان حكم « دی بور » على فلسفة وفلاسفة الاسلام حكم جائر » 
فان لفکری الاسلام فلسفتهم الخاصة » ورغم انه لا توجد فى تاريخ الفکر فلسفة 


را) .تار الفلسفة فى الاسلام : ۳ 


o4 


مستقلة ولا حتى اليونانية » فان لكل فلسفة طابعها ومشكلاتها ومساهماتها فى 
التراث e‏ الانسان . 


ET‏ با بو ی ایر ور نی قائمة 

انواع الفكر . وفيما يتعلق بناحية اخری من ا نواحی الفکر الاسلامی 

95 بها : التصوف »> فنحن لا نعلم يقينا الل أئ حد أت التعالم الاسلامية فى 

لزهد. فى أدواره الاو » ولا كيف تسربت الى البيكة الصوفية: الافكار المسيحية . 

والغنوسية والافلاطونية الحديثة » أو الافكار الطرميسية أو الفارسية أو اشندية » ولا" 
فى اى الاقطار حصل التزاوج بين هذه الافكار . وأفكار الصوفية المسلمين 


ولكن » مما لا شك فيه ان امتزاج الفلسفات وختلف انواع المعرفة وتداخلها وان 
كان يقلل من الابتکار » إلا أنه لا يعدم وجوذ بعض النواحی الفكرية الخالصة 
والتى تختص بها كل أمة » وينفرد بها مذهبا عن آخر . 

وحن إذا طبقنا هذا على الفكر والفلسفة الاسلامية » لوجدنا افكارا واتجاهات 
تميز العقلية الاسلامية ولا يشترك فيها سواها فيما انتجته خاصا بها ودالا عليها . 


لقد افتسحت الفلسفة الاسلامية افاقا جديدة فى ميدان الفكر الاسلامى » 
وارتادت مسالك ادت اليبا اول العقيدة الاسلامية الخالصة مستندة على کتاب 
الله وسنة رسوله + وجاء علم الكلام معبرا عن حاجة المسلمين لاسلحته 
الموضوعية دفاعا عن 6 ضد الخالفين والمنافقين والجاحدين والمارقين ١‏ واعتبر 
أصول الفقه منطق الفقيه مقابلا لمنطق اليونان » وظهرت علوم التوحيد ومسطلح 
الحديث منبثقة عن التربة الاسلامية ا لخالصة . وان كان هناك از ظاهر للعيان 

يشير الى تأثير عميق لفلسفة الیونان على الفلسفة الاسلامية » فانه لا يتعدى 
مسائل الطبيعة وطرق معالجتها » ولقد كان انتفاع السلمین بهذا الجانب وقتيا . 
وحدودا ۰ فما لبت الفکرون الاسلامیون أن طوعرا الطبيعة. ‏ طبقا للمنیج ٠‏ 
القرانى الواضح لارادة الخالق وتدبیره وصنعه » ولفظوا تماما الفکرة اليونانية التى 
تضع الطبيعة بذراتها مكان الخالق ق الواحد » وأصبحت الطبيعة نفسها لا تفسر . 
شيا » بل إنها كأى ظاهرة من مظاهر الخلق الالمی تحتاج للتفسير » وتبقى عاجزة 
عن ان تفسر لنا سر الکون والحياة . 

هكذا تناول المسلمون تراث اليونان » منتفعين ببعض جوانبه العملية المتعلقة 
بل امرك ك ومضيفين EE E‏ السير 


او 


قدما تحت ظلال تلك المعارف الاسلامية المستحدثة ومازالت اسماء عريية تتردد 
حتى ايامنا تلك لعلماء مسلمين كانت لهم اسهامات جليلة فى كافة ميادين العلم 
والحياة جنبا الى جنب مع ترديدات لامماء : كبلر » وجاليليو ونيوتن نجد هناك 
صدى عميقا يرتفع فى سماء العلم ويذكر : ابن خلدون » وابن رشید » وابن 
النفيس » وابو بكر الرازی » وعباس بن فرناس » وابن الاثير » وابن الافلح > وابن 
البيطار » وابن حوقل ...... وغيرهم مقات من الاسماء اللامعة تزدان با الوقائق 
العلمية ودواثر العارف الغربية المدیقه . ۱ 


۲ ۳ 


البحث الرابع 


أولا : أدوار 3 النقل والسرچة : 
الدور الأول : من عام ۱۳۲ الى 91١اها.‏ 
ابتدأت مس الیونای بصورة منتظمة وجدية اعتبارا من 


ويستمر الدور الأول من خخلافة ألى - جعفر المنصور َ حتى وفاة هارون الرشيد ' 
(107.ح ۱۹۳ ه) وكان التصور العباسى عل نحو ماذکزه السعودی فى 
3 1 : مروج الذهب 34 أول خليفة عبایی ترهت له الکتب من اللغة العجمية 

ل ا م اي 

وكتاب : ٠‏ أوُاطيقئ ؛ ۳9 یب ك من ليوانية وت 
01١ : 0‏ يج 

ومن الطبقة الال للمترجمين : البطريق ٠‏ . يقول بن ال أطببعة : أنه كان 
أيام ا منصور » وكذا کان یی ب بن البطریق "عاصر المنصور ۰ وترجم طیماوس 
لافلاطون » وكتاب : أوقليدس فى افندسة . وهو أول من ابتداً ف, نقل الكتب 
القبطية للسان العریی حين استدعاه المنصور 3 وکان ۳ الاحسان اليه . 


فان 0 1 أيضا : : جورجیس .بن يي لطیب 7 . 1 أبن أن 


(۱) مادة منا الوشرج ف آباکن متفرقة .من ص : الفهرست لابن نم » وتارخغ الحكماء للقفعلی » 
وغیون الانباء لابن ای أصيبعة ۱ ۱ 


(۲) هو : یی النحوی ويلقب بالبطريق کان تلمیذا لساوازی » وكان أسقفا فى بعض الکنائس بمصر ویعتقد 
مذهب النضاری السیعقم لسيعقوبية ۰ ثم رجم .عما يعتقده النصارى فى التثليث » فاجتمعت الأساقفة وناظرته , »۰ . 
فغلهم ؛ واستعطفته أن بیع عما هو علي فى علييم ذلك » فأسقطل : وعاش حتی فتح مصر على ید 
عمرو بن العاص ی ما وین . وقد قام يحيى بتفسير العديد من الکتب ب حاصة , 


كتب أرسطو . 
وك عاش عام ۱6۸ 


َه 


ليا ا سه 
ا : سلام الإرش » قال عنه حاجى خليفة فى كتابه : كشف 
الظنون إنه من النقلة القدماء أيام البرامكة ٠.‏ وكذلك : باسيل المطران . 


ويقول ابن النديم فى الفهرست : كتاب المجسطى أول من عنى بتفسيه 
واخراجه للعربية : یخیی بن خالد بن برمك") وفسره ليحيى جماعة » فلم يتقنوه › 
وم يرض بذلك . فندب لتفسيو : أبا حسان » وسلما صاحب بيت الحكمة › 
فاتقداه . واجتيد يحيى فى تصحيحه بعد أن أحضر النقلة الموجودين » فالحتبر 
نقلهم وأخذ تافص وأوضحه ۰ 

ومن بين المت همين ف هذا الدور الأول : عبد الله بن القفع) وهو ول من 
اعتنى - على 0 ابن القفطى فى اللة الاسلامية بترجمة الکتب المنطقية لأبى 
جعفر المصور » والفاظه سليمة ومقاصده واضحه: . ترجم ابن القفع كتب 
ارسطو المنطقية الثلاثة : کتاب أنا لوطيقا 4 وكتاب قاطيغورياس 2 وكتاب بارى 
أمينياس . وذکر أنه ترجم کتاب : فرفورپوس الصوری العروف : ایساغوجی › 
إضافة لترجمته للكتاب افندی الشائع : كليلة ودمنة . 5 ۱ 


ومن بين هلاه النقلة والمترجمين : يوحنا بن ماسويه © 
ولقد ولاه الرشيد ترجمة الکتب الطبية القديمة حينا يدم ۳ وعمورية 
وسائر بلاد الروم إبان فتحها من المسلمين ¢ ووضعه الرشيد أمينا عل الترجمة ¢ 


(۱) سى بن خالد بن برمك : هو : أبو الفضل » خيى بن خالد بن برمك ٠»‏ وزير هارون الرشيد . ركان 
جده : برمك بن مجوس بلخ » اشتبر برمك وينوه بسدانته . وقد سار ابنه : تحالد » وول الوزارة لألى 
العباسى ۰ وكان يبي من النبل والعقل » وجمع الخلال على أكمل وجه .. وكان الهدی قد ضم اليه ولده : 
هارون » وجعله فى حجو » فلما استخلف هارون ؛ عرف له حقه » فقلده الأمر » ودفع له خاتمة .,وکان 
الرشيد يعظمه » واذا ذكر قال : »یی + . وجعل اصدار الأمور وايرادها الي . الى أن حلت نكبة البرامكة 
المعروفة . فحبس الرشيد يى البرمكى ٠‏ وقتل ابنه : جعفر . وكان يعيى من العقلاء الكرماء البلغاء » ول 
كسيحيى وولده أحدنه الكفاية والبلاغة والجود والشجاعة . وتوفه عام ٠۹۰‏ ها. 

)١( .‏ ابن المقفع : مجوس الاصل.فارسی ؛ سباهم مساهمة کبوة فى نقل کتب اليونانية فى عهد المنصورب ٠‏ 
اشتبر بترجمته لكتاب : كليلة ودمنة . وكان كاتب. لألى جعفر التصور . توفی عام ۰۱۳۹ ه , 

. (۳) کان نصرانیا راا ومو : ابو زكريا » یحیی بن مأسويه ». كان فاضلا طيبا مقدما عند الملوك. عالا 
مصنفا » خدم الرشيد والمأمون والعتصم والوائق والمتوكل . 


سا 


ورتب له کتابا حذاقا يكتبون بين يديه . وعل مايقوله ابن القفطى فى تاريخه : 

أنه تحدم الرشید ومن بعده من الخلفاء وحتی تی أيام : التوکل + حیت ظهر أن 
نقل: الکتب .فى هذا الدور ال اقنصر معظمه على نقل وترجمة الكتب الطبية » 
وبعض الكتب المنطقية . ش ۱ 


ولنا هنا وقفة فيما يتعلق بتأثر الفرق الاسلامية بالتراث الیونای » فقد رابت 
الحركة فى هذا الدور الل ظهور مذهب المعتزلة حیث عرف علم , الکلام قبل 
الاتصال بالحركة على أيدى العتزلة » وهذا يذل عاك ان خلم , لکلا نشأ نشأة 
اسلامية خالصة لحاجة العصر » وعندما أحس المسلمون بالخطر الداهم المتمثل 
فى المذهب الادی اليونانى الذى ساد الفکر حينذاك » فجاء 000 علم الكلام 
كرد فعل مباشر للطوفان الفكرى اليونانى الملحد » حيث لم يكن قد تبين منه الا 
الجانب الادی فحسب الذى بشر به بعض الملحدين من أمثال : اين ال لراوندى 
ف 00 سابقة” ا 0 بعض ا الفاسدة 0 مذهب عد ۲ 


فى العربية أيام 096 بنی أمية ¢ حيث كان 03 نقل كتاب 8 : الصناعة 5 به 
خالد بن يزيد بن سوت > وکتاب : آهرون القس فى الطب » والذی ترجه ماسر 
جویه ٩"‏ -للخليفة العادل : عمر بن عبد لعزیز وكان ذلك بين عام ۸ سب 
۱ ها ا ال ماتقدم نقل الدیوان أيام الخليفة موی : هشام بن عبد 
الملك .بين أعوام 17 ۱ 
(۱) ابن الراوندی : هو : أبو الحسين أحمد بن يحبى بن اسحق الراوندى » کان م ن متكلمى المعتزلة » ثم 
غارفهم وصار ملحدا زندیقا ( مقد مه الا نتصار للخیاط ) وقال عنه أبو القاسم البلخی فى کتاب ل اسن 
خراسان » أنه م يكن فى نظرائه فى زمانه أحذق منه بالکلام » ولا أعرف بدقيقه وجلیله . وقد حکی عنه 
جماعة أنه تاب عند موته . ومن كتبه اللعونة: : کتاب تج فيه عا لى الرسول صلل الله عليه وسلم » وا جر 
يطعن فيه على نظم القران » وقد نقضه عليه التکلم الشيخ العتزل الكبير': أبو على البائ ( وانظر 
الفهرست لابن الندم ص 4 ) 
022 القرامطة : فرقة ھم ن الرنادقة الملاحدة » اتباخ الفلاسفة من اله س الذين يعتشدوك لبود ود زراوشت ومزوك , 
کانوا يبحثون امات + ثم هم بعد ذلك اتباع کل متجه ال الباطل اه , أقل الناس عقولا ویتال شم : ۱ 
الاسماعيلية 3 لانتسابهم ال : اسماعيل الاعرج پر ن جعفر الصادق . ويقال 1 : القرامطة : نسية الى قرمعل 

بن الاشعف البقار ٠‏ وقيل ان رئیسهم کان هة فى ول .دعوته يأمر من أتبيه بخمسين صلاة 5 3 .عم وليلة 
55 بذلك عما يريد تدبيه من المكيدة ( ابن کثیر : البداية والنهاية : ار ص .)١١‏ 


49 الطبیب البمری 3 ماسر جويه » كان اسرائیلیا 0 سریانی اللغة . عاش زمن عمر بن عبد العزیز ۰ 


۵۹ 


الدور الثانى لركة النقل والترجمة : 
ويتقع فى الفترة التى تدك من 0 اخليفة سح ۳ اذى 0 
7 يا 


0 لنحوی » ویدعی بابطیق . يقول عنه 50 بن 5008 الترجمان » . 


مول a‏ کک جسن امه 0 
ولقد ۳ ترجمة كتب أرسطو وجه الخصوص » وترجم بعض کتب 
آبقراط » کحنین وغيره . ومن هؤلاء : الحجاج بن یوسف بن مطر الوراق 
الكوى ( ۲۱ ه  )‏ وقسطا بن لوقا البعلیکی ( ۲۲۰ ه ) 7 طبیب حاذق 
وفیلسوف منجم عالم باهندسة واحساب ] وأیضا : عبد السیح بن ناعمة 
الحمصى ( ۲۲۰ ه ) وحنين بن اسحاق [ التوی ۲۰۰ ه ] وعن حنین بن 
اسحق یقول القفطی فى کتابه : تاريخ الحكماء : اختير للترجمة وأمن علیها » وکان 
الور ره راو نحارير » عالین بالترحمة » کانوا 
يترجمون ویقوم بتصفح ما ترجموا . : اصطفن بن باسیل + ومومی ن خالد 
ا ان الي ن [ توق ۲۹۸ ه ] . 
وفى عيون الأبناء فى طبقات الأطباء TE‏ أ ا 


ونقل اسحق من الكتب اليونانية الى اللغة العربية كتبا كثية » إلا أن جل 


عنايته » كانت مصروفة الى نقل الكتب الحكمية مثل كتب : أرسطا طالیس 


وغيه من الحكماء 

وعن حنين يقول ابن أبى أصيبعة : وأما حنين أبوه » فكان مهتا بنقل الکتب 
الطبية وخصوصا كتب : جالينوس » إلا وهی بنقل حنين أو باصلاحه . ومن 
بين هولاء النقلة والمترجمون والمصححون فى الدور الثانى : ثابت بن قرة الصابی 
[ توق ۲۸۰ ها] > وحبيش بن الحسن ويدعى : حبيش الاعسم ابن أت 
حنيين [ توق عام ۳۰۰ ه ] وایوب: المعروف بالارش . 


وكذلك : عيسى بن يحيى بن ابراهم 


وأما أبو عؤان : سعيد بن يعقوب الدمشقی ‏ فقد كان يترجم لعلى بن عيسي 
وزير لمأمون » وأبو نوح بن الصلت وغيرهم . 

وف هذا الدور افا :تم نقل أهم کب الراث الان فى كل فن من 

لمجسطى : ترجه ابن البطريق للمأمون . 


الحكم الذهيية : .. وملسوب لفیثاغورس وكافة e‏ : أبقراط 4 وجالینو 


. وکذلك ا طیماوش » 0 . وكتاب : السياسية المدنية ون 
: آیضا وله أيضا کتاب : النوامیس : 


۱ وكذلك کتاب : جوامع اورات الأفلاطونية +اليتوس . 
وکتاب ۱ : القولات 3 ارس ا ت۳۹ ۱ 
ولقد قام حنین بن اسحاق TT‏ علاوة عل حبیش » وان 


ناعمة . 


EY 


واشتمل هذا الدور الثالث والأخير على الطبقة الثالثة من المترجمين ويبدأ اعتبارا 
مر نباية عام ثلاقائة لد 


ەم ن المترجمين فيك : اب يونس 34 ويذكر القغط / ى أنه كان ببغداد ٩‏ فى حخلافة 
رو 
بن قو [ توی ۳۲۰ ها] وخیی بن عدىا"" [ توق 714 ه ] وأ بو على بن 
ره توق ۳۹۸ هھ ] . 


1 راض بعد سنه 2 ثلامائة وعشرول وقبل العام م الثلاثون وم هولاء و بن ثابت 


وكان أكثر ما یترجم من كتب فى هذا الدور الکتب المنطقية والطبيعية 
لارسطو 3 وتفسیر : هذه > 2 کب للاسکندر الافروديسى فضلا عن بعض الكتب 

وجدير بالذکر أن ماحصله العرب خلال تلك الأدوار من بعض التراث الثقاق 
الیونانی » لم يصل الى آوروبا إلا بعد حوال أربعة قرون بعد انحلال الدولة الاسلامية 
حيث بنى الغرب حضارته عليها بعد أن أضاف المسلمون الى هذا التراث ما 
ابتكروهوشهد بذلك كل باحث موضوعى » ويشير الى ذلك مانجده حاليا مسجلا 
لعب والسلمین بدوائر العارف العلمية > شاهدا بفضلهم واسها ماتهم 
واضافاتهم الفريدة المتميزة فى شتى انحاء العارف(* . 


(1) حسان بن ثابت بن قرة : کان أديبا فاضلا » موسفاً عالما بعلم أخيكة ماه بحناعة الطب ( نوق ببغداد 


عاد ۲۳۱ ه ) [ الفهزست لاہن الندي ] . 


(۲) يحيى بن عدى : أبو زكريا يحيى بن عدى المنطقى التكرية . مذهبه من مذاهب النصارى اليعشربية 
قات الام غرف عام 5 م. 


(*) أبو على عیسی بن زرعة ‏ النعرانى الیعقویی ۰ أحد المتقدمين فى عنم المنعلق معاوم الفلسفة ومن النقلة 


ج 


۱ ۱ 

اخوریة - ولدته بغداد عام 355 ع ونشا بپا وترفى عام ۱۱۰۷ < , 
نيا ا 7 0 7 ۰ رر 1 

2 الفهرست لابن النديم‎ ١ 


43 مادة هذا البحث مستقاة من أماكن متفرقة من المصادر التالية : الفهرست لابن الندیم ۰ تاريخ اس‌کماء 
للقفعلى » كشف الظنون لحاجى خليفة » عيون الأنباء لابن أي أصيبعة 


1۲ 


ee 


انیا : شغف المسلمين بتحصيل العارف : 
ما أن انتبينا الى القرن الرابع امجری » وى آخره غلى وجه التحدید نجد أن 
تلك الفترة قد ذكرت بالاكتشافات العلمية والتقدم الملحوظ الذى احرزه العرب . 


وهذا العصر المتألق هو بعينه عصر ابن سينا الفيلسوف الطبیب( » والطبری 
الطبيب المشهور » وتلميذه : محمد بن زكريا الرازی(۲۳ > الذى ظل في أوروبا 
حجة فى الطب لانازع حتى القرن السابع الميلادى ! وفی تاريخ القفطی من 
ا بالعلم وشغفهم نحو تحصيله . 
حكى بحيى بن عدى قال : عرض على شرح الاسكندر الافرودیسی » على 
کتاب : : سمغ الکیان » وکتاب : : البرهان بمائة دینار وعشرين دينار » فمضيت 
لأحتال فى الدنائير» ؛ م عدت » فأصبت القوم قد باعوا الشرحين فى جملة كنب »| 
على رجل خراسانی بثلاثة آلاف دار 


ا ويل سل و قل حي سود 
دينارا » فلم بیعها » وأحرقوها وقت وفاته ‏ 


ويعلق القفطى قائلا : فانظر آل 2# الفائن: ف ر تاد ف 
حفظها e‏ لو حضرت هذه الكتب فى زماننا هذا وعرضت على مدعى 
علمها ما أدوا فها عشر ماذكر. 1 : 


ا 000 

: م ] فیلسوف فارسى وطبیب . وقد نشل اسمه الى اللاتينية نکات‎ ٠١۳۷ ۹۸۰ [ : ابن سینا‎ )١( 
ور أكثر الفلاسفة أصالة » وقد أقام مذهبا فلسفيا فى الوحدانية » .یقترب الى أقصى حد ممكن‎ Avicenna 
من تركيب یژلف بين مبادىء الاسلام » وتعالم أفلاطون وأرسطو » ولقذ امترجت فيه رغبة فارسية عارقة فى‎ 
الحياة بسع دائب نحو الحقيقة » فانتجت نسقا فلسفيا يعجلن فيه عقل مبدغ ناقد مفعم بشعور ذینی ولقد‎ 
كان لکتابه : الشفاء » تاثير .كبير على المسلمين واليبود والسیحیین » على الرغم من أنه قد أثار مع کتابانه‎ 
. ] الفلسفية الاحری عداوة المتكلمين له [ الموسوعة القلسطينية‎ 

(۲) محمد بن زكرا الرازى : وموضعه من علم الفلسفة والطب مشهور » وألف فى ذلك كتبا كثيرة : ولد 
عام ۱ ه وهناك حلاف فى تاریغ وفاته » ويقع فيما بين 15" 2 هد ٠‏ وهو طبيب المسلمين غير 
مدافع » کان ینفر من علم الكلام ودرس المنطق . ولقد كانت كتب الرازى فى الطب » أكبر كتب الطب فى 
العصور الوسطى » ولقد ترجمت الى اللاتينية » وظل الرازى فى أوروبا حجة فى الطب لاينازع حتی القرن 
السابع عشر : 

[ دائرة المعارف الاسلامية ۲ ٠‏ 
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وجدير بالذكر أن زمان القفطى الذى عاصر فيه تلك . الأحداث 
كان منتصف القرن السابع الهجرى » حيث كانت الحركة العلمية فى بعض أجزاء 
الدولة الاسلامية فتية مزدهرة » رغم ما أصابها من تمزق وتدهور سیامی . وعن 
ابن سينا : انه لما قدم بخاری لعلاج السلطان نوح بن منصور قال : سألته الاذن 
فى دخول دار كتبهم » ومطالعتها وقراءة ما فيها من كتب الطب » فأذن لى » 
فدخلت دارا ذات بيوت كثيرة فى كل بيت صناديق كتب منضدة بعضها على 
البعض . 

فى بيت : کتب العربية والشعر . 

وى بيت آخر الفقه . وكذلك فى كل بيت كتب علم مفرد » وطالعت 
فهرست كتب الاوائل » وطلبت ما احتجت اليه » ورأيت من الكتب مالم يقغ 
اسمه الى كثير من الناس قط » وما رأيته.قط » وما رأيته أبدا من بعد . 


وحکی ابن السنبدى ‏ وکلن من أهل العلم . بالأسطلاب وف 
الوزي! : ابو ور : عل بن أحمد اخرجاق 8 تقدم ام مس وثلاثين 
لاعداد فهرست ويرم ما أخلق منها . وأنفذ القاضى : أبا عبد الله القضاعی ‏ 
وابن خلف الوراق ليتوليا ذلك . وحضر القصر » وحضرت لأشاهد ما يتعلق 
الا E‏ ستة الاف 
وخمسمائة جزء 

وکان TT‏ حمدان » خزانة من الكتب مشهورة » فا من كل 
فن » لا سيما من التاريخ والشعر والفلسفة مالا يحصى . 

ولع د فى منتصف القرن الرابع امجری بخزانة .عامرة بالكتب » 
ما یقرب من أربعمائة الف ملد . ومذا یدعونا الى القاء الضوء على 9 
الکتبات أو دور الکتب ف تلك الفترة الزدهرة من التار؛ يخ الاسلامی 


E 


الکتبات 


لاشك ف أن الکتبات فق کل عصر تعکش صورة الاتصال التقافی نين ابناء 
الامة من ناحية » وابناء كافة البلدان من ناحية أخرى . وبدون الکتبات تبقی 
وسيلة الاتصال منقطعة » وبالتای تتوقف عجلة الحضارة والتقدم وتعکس 
الکتبات الاسلامية إيان حركة الاتصال بالتراث الیونانی والخصوبة العلمية » ما 
كان عليه الخلفاء السلمون من حرص وشغف بالعارف : ۰ 

ولقد أنشاً الخلفاء المكتبات بدور الخلافة » والى جانب ذلك أقام الأفراد بعض 
هذه المكتبات الخاصة ولقد كان حماس الخلفاء العباسيين » من أكبر العوامل التى 

وكانت قصور الخلافة العباسية منتدى يلتقى فيه الشعراء 3 والعلماء 3 
احيث حفزهم السخاء . وکانت تن الخلفاء تز حر بان الکتب اننبا“ . 

ولعل أبو ج E‏ وی ی 
ق مكتبة بقصر المتلافة .2 

ویذکر اشطیب البغدادی واقعة تشیر ال ذللف؛ E‏ وا 
0 صاحب 0 م9 المعروف [ توف فى أواسط المائة الثانية 
رف هذا ا ابن اسحق ؟ قل : هو ابن أمير الؤنين . قال : اذهب » قاف 
ی a OE AS‏ 0 
فلهب » فاختصره » وهو التداول بين الناس ۰ أما أصله س وهو الکتاب 

الطويل فقد جعل فى خزانة أمير المؤمنين © 
وف عهد المهدى..[ 1١١8‏ ۱۹۹ هع ولد هارون الرشيد [ ۱۷۰ ب 
5 هه ] » فلقد طور المكتبة وأضاف الا كتبا ومصنفات جديدة » وبذلك 
يرث الان عن ات 0 الرشيد ) عن الجد E‏ جعفر المنصور ]. دارا ره 


(۱) انظر : شزائن الكتب القديمة فى العراق س كوكيس عواد . 


(۲) تاریغ بغداد » الخطيب البغدادى » ج ۱ ص ۲۲۰ ۰ ۲۲۱ . 
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یخرصون جميعا علا تنميتها وازدهارها . وسواء اکانت خرانة الکتب بيت 
الحكمة ‏ التی أنشأها هارون الرشيد ‏ تعد امتدادا لخزائن اخلفاء أولا » فانها 
قد بلغت ذروة عظمتها وشموخها بأنفس الكتب ع ل ايك الكلينة المامون 1ش 
0 ه ] الذى ازدهرت کا أسلفنا على ۳ حركة النقل والترجمة الشهيرة » 

ویبت المأمون الوفود خار ج حدود بلاده حلب کب التراث من النفائس ¢ الى 
قبيص » والقسطنطينية » وعمورية » وأنقرة » وفارس وغيها . حتئ إذا تم له .ما 
راد جمعه من ذخائر كتب التراث » عمد الى النقلة ولمترجمين يشجعهم » ولقد 
أوردنا أسماء ا هولاء وأعماهم المنقولة أو المترجمة فى اسلزء الأول من هذا 
البحث [ أدوار حركة النقل والترجمة ] وبنهاية الخليفة اللأمون ؛ يفتر الحماس تجاه 
مكتبة الحكمة والاتجاه للتراث والمعارف على وجه العموم . 

زر الضوء فی عهد العتضد بالله 7 ۲۷۹ - ۲۸۹ ه ] » عدا اضافات 
قليلة لانکاد نجد ما يستحق الاشارة أو التقدیر . 
.وق عهد الراضی 77 ۳۲۲ ل ۳۲۹ ه ] یختلف الوضع عن سلفة العتضد 
بالله » حيث كان له اهټام خاص ال » فسعى الى تزويد المكتبة الخليفية بجا 


افا TY]‏ ۳9 ه] ف ا لكتبة الا ۱ و رن 

بيت الحكمة . 

اه من طول عهد الخليقة العباسى : المقتدى بأمر الله بالخلافة 
4٩۷ [‏ س 4۸۷ ه ۲ » فلم يضف الى المكتبة ما یستحق الذکر . 

وعلى عهد الناصر لدين الله ز ۵۷۵ ب 577 ه ] صحت المكتبة الخليفية 
صبحوة کبری » إذا ما قسنا ذلك بفترة الرکود السابقة منذ اة عصر الأمون + 
ال بداية عهد الناصر لدين الله . فقد غدت المكتبة ا حافلة بنوادر الکتب 
وأعظم اللستفان. . 

ويذكر القفطى ما يفيد بانه تم تغذية وانشاء ثلاث مكتبات من تراث مكتبة 
الخلفاء أو بيت الحكمة » وهذه المكتبات هى : 


EE 


خزانة دار المسناة ببغداد » وخزانة الرباط الخاتونى السلجوق › وخزانة المدرسية 
النظامية . 


يقول القفطى فى مناسبة ترجمة : أبى الرشيد الحاسب » مبشربن أحمد» 
الملقب : بالرهان ( ۰۸٩‏ ه) أنه « تميز فى أيام الناضر لدين ١‏ الله اى العباس 
آجد وقرب منه » واعتمد فى "احتیار الكتب التى وقفها بالرباط الناتون 
السلجوق » وبالمدرسة النظامية > وبدار المسناة » فإنه أدخله الى خزائن الکتب 
بالدار الخليفية » وأفراده لاختيارها9'؟ ) . 


ويضيف المستنصر بالله [ 77 س ٠٤١‏ ه ] الى المكتبة الخليفية المزيد من 
النوادر والتحف » ويذكر ابن كثير » انه لم يكن ذه الكتب فى الدنيا نظير")ء» 
وهذا دليل على ندرتها وقيمتباالكبيرة . 

وكان المستعصم بالله [ ٠١١ 51٠١‏ ه ] من أعظم الخلفاء رعاية للعلم » 
وشغفا بجمع التراث » فعمر الخزانة بالكتب الى أن جاءت نهایته على يد المغول » 
وما هو معروف من قتل هولا کو له » وہب خحزانة الكتب الخليفية التى كانت تعد 

من أعظم خزائن الکتب فی الاسلام . وال جاتب تلك افکتبات » اتشابعض 
الاشخاص مکتبات خاصة ولعا بالثقافة 0 2 : مکتبة رضی الدين بن 
طاووس » مكتبة ضیاء الدين عبد الکرم تبة بن العملقی . أما الکتبات 
العامة فکانت : 


. مکتبة مشهد أن حنيفة . 
الکتبة القادرية . 
مكتبة السجد الزیدی . 
مکتبة النظامية . 
مکتبة الشهد الکاظمی . 
مكتبة الدرسة البشيرية . 
مکتبة مسجد قمرية . 
مكتبة رباط المأمونية . 


. ۲۹۹ القفطی : آخبار الحكماء بأخبار العلماء : ص‎ )١( 


. ابن كثير : البداية والنباية فى التاریخ‎ )1( ٠ 


مكتبة المستنصرية . وتکاد تنحصر فترة قيام. هذه الکتبات من نباية القن ٠‏ 
الرابع امجری وحتی آوائل القرن السادس تقريبا . ۱ 
وهکذا توا کب حركة انشاء المكتبات حركة الازدهار الثقانی التی عاشتبا الدولة 
الاسلامية » إبان حركة النقل والترجمة . 

ولعل انشاء تلك الکتبات وأثرائها » خير شاهد على شغف السلمین بالعلوم 
وا معارف » وهذا بعینه ما ساعهم على الاضافة واحراز السبق فى کثیر من فروع: 
العلم والعرفة . ۱ ۱ 


1۸ 


de 


البحت الخامس 
أصالة الفکر الاسلامی 

مب در الابداع الافی : 

أولا : القران وعلم الکلام : القران کلام الله » تحدی الله به العرب مبلغا 
الرسول ‏ الأمين عن طريق جبريل المعلم . ومازال التتحدى قائما وسیبقی ال آن 
يرث الله الأرض ومن علا . لقد استمد السلمون من هذا النبع الصاف کل 
العارف والعلوم » وفى ظلال القران نشاً علم الكلام حجاجا عن العقائد الايمانية 
بالادلة العقلية » وبين ا الكتاب نشا علم الحديث » م منطق الفقیه 
مثلا فى علم آصول الفقه . 

وكانت الرسالة الأولى لعلم الکلام » العلم الاسلامی. الخالص الذی أصبح 
ضرورة ملحة أمام غزو فكر الالحاد اليونالى المستورد 4 الدفاع عن صححه وصدق 
الكل الاطی أمام ريب المشككين 2 ومخاتلة المنافقين › وكذب الملحدين . 

تصدی المعترلة » فرسان العقل والمنطق للدفاع عن القرآن : 
یقول تعال : 

« وقال الرسول يارب ان قومی اتخذوا هذا القران مهجورا وکذلك جعلنا لكل 


بنى عدوا من اجرمین وکفی بريك هادیا ونصیرا"" ‏ . 


وشرع السلمون فى استخدام الحجج البرهانية البنية على العقل مستمدین 
الادلة من صمم الكتاب . واوضحوا » أن طريق معرفة القران » النقل المتواتر » 
ومبذا لاتصح المناظرة فيه » والواجب فيه التصادق » لذن العلم به مشترك بين 
الناس ۰ کا أنه لامزية لحن من المكلفين على الآخر » فى معرفة المشاهدات الدالة 


عل ألته ر 


(۱) الفرقان : ۳۱ , 


(۲) امكل , السلم العتزل الكبير : القاضی عبد الجبار اشمذانی س الوسوعة الكلامية : 1 


: التوحيد بالعدل ' : ج ۷ ) ص ۲۱۹ ۷ ۲۲۰ . 
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ملقد ليت تساژلات عدة حول الکتاب 4 ونجم عنها احتلاف ف وجهات 
النظر » غير أن هذا الاحتلاف بين وجهات النظر » والخلاف فى القران بين 
لاس کا حدث بين الصحابة مثلا » لا يعد مبررا لجواز الشك فى القران . 
من كلمة » وانها من القران » فان ذلك لايجوز فى الكلمة , ثم فى الاية » ثم فى 
السورة » لأ ذلك يقدح ف العلم الضروری بالقران فى جملته » ويشكك فيه . 
وع حد تعبير القاضى : عبد اجیاز » من يعرف شعر امریء الفيس.؛ لا يجبا 
إذا شك فى حرف منه أو كلمة » أن يشاك ف البيت والقصيدة » وكذلك الحال 
بالنسبة للكتاب والسنة . ْ 

ونحن نلحظ هنا مسألة على جانب كبير من الأهمية » تمثل ذكاء وتفوق العقلية 
العربية الاسلامية » تلك هى استخدام علم الكلام الاسلامى الخالص مدعما 
بالأدلة المنطقية الارسطية اليونانية » وهی بعينها التى استخدمها الزنادقة والملحدون 
لتقویض دعام الاسلام وارکانه . لقد بدت الشخصية الاسلامية 0 واعية مدركة 
ومتفهمة للثقافة المستوردة > ففاضت بين ثناياها واستخرجت اسلحة الخصوم 
وبعد أن أجادت استعمالما » رمتهم وكان الله على الحقيقة هو الرامى : 

+ وما رميت إذ رميت ولكن الله“ رمى » وعلى نفس الفط مستخدما علم 


الكلام المطعم بالمنطق الارسطى.» يؤكد الفيلسوف المعتزلى الكبير : أبو هاشم 
الجبالى ("“» عدم امكان التشكيك ف المعرفة القرانية . 


رد الانفال : ۱۷ . 

(۲) أبو هاشم الجبان زعم الدرسة الجبائية الببشمية العتزلة من بعد استاذه الکبیر ووالده : أبو على الجبائى . 
وهو : ابو هاشم : عبد السلام بن أبى على محمد الجبالى .... بن ابان » موی عثان بن عنان رضى الله عنه . 
ولد أبو هاشم سنة سبع وأربعين ومائتين » وتوفى يوم الأربعاء لاثنى عشرة ليلة بقيت من شعبان سنة أحدى 
وعشرين وثلامائة » ببغداد . اشتبر أبو هاشم الجبانى كأفضل المتكلمين فى عص واستكمل تأسيس المدرسة 
المعتزلة حيث استمرت من بعده الى مايزيد على قرنين من الزمان دفاعا عن عقيدة التوحيد فى صدق وثبات 


ويمن . 


[ انظر هذا الموضوع : وفيات الاعيان » ميزان الاعتدال » شذرات الذهب » البداية والنباية » 
الفهرست . امحيطة بالتكليف » الفرق بين الفرق » المنية والأهل , الملل والدحل » والتبصير فى الدين » علارة 
على ماجاء مذکورا عن أبى هاشم الجبائى فى الموسوعة الشاملة القيمة : المغنى » للقاضى عبد الجبار الهمذالى 


ويبرهن أبو هاشم على ماسبق » عن طريق ضرب الأمثلة فیقول : « لايجب إذا 
جاز ان نشكل الطریل ها يقلي ؛ ونشكل ما يقله ما حر درن » ثم كذلك 
TT‏ يعجرا ) . 
ويعطينا أبو هاشم أمثلة على ذلك أيضا ف المشاهدة : بأن أحدنا إذا شاهد 
جسما فى مكان » ثم عاد اليه » جوز أن یکین قد ترك الى أرب الاماكن منه ؛ 
ثم كذلك أبدا » ولا يجب ان يلتبس عليه حالة إذا تحرك الى مكان بعيد » لا كان 
قد يلتبس ذلك على التدريم وعند تكرار الشاهدة( . 


وحن تخلص نما سبق الى أنه لايصح التشكيك ف المعرفة القرانية » بناء على 
احتلاف فى القران : فى حرف أو كلمة أو جزء منه » لان ذلك لا يوجب الشلك 
E‏ وی 3 


وفى اعجاز القران » واعتباره كذلك للرسول محمد عر » وان النبى ا > 


: لم يأخذ لقران عن غيو ينبت أبو هاشم ابا . ذلك بقوله : إنه لاوز ١‏ لقول 


بان محمدا منت هن أحذ القران عن غيو وادعى النبوة كاذبا ؛ لأننا قد علمنا بان 
الله اعتصه بذلك دون غين » وعليّه ظهر أيضا دون غين . 

وأما عن نظم وفصاحة القران » واحتصاصه بجزالة اللفظ » وحسن المعنى ع 
فان الفيلسوف المتكلم يوضح ذلك بقوله : انه إنما يكون الكلام ذ > لجزالة 
لفظه وحسن معناه » ولابد من توفر الامرپن . لانه لو کان عدن اللفظ » یکیلک 
المعنى » لم بعد فصیحا . فاذن فعلى کلام ألى هاشم تیب أن يكون الكلام جامعا 
للأمرين » وفصاحة الكلام ليست بنظم مخصوص له E‏ قد يكون 
ا ح من الشاعر » والنظم مختلف » إذا أريد بالنظم : احتلاف الطريقة » وقد 
یکون" النظم واحدا وتقع المزية ف الفصاحة('؟ وعن معارضة القران : يذكر 
المخالفون المشككون فى العقيدة › إنه قد حدئت معارضة القران بالفعل . 


ونما 0 فيه » ان الذى يدعو لابطال: أمر القران » هو الذى يدعو 


للمعارضة ۲ مش ان العرب: قد أعرضوا عن معارضة القران ۽ ل لتعذرها رغم 


(۱) المغنى : ج ۷ ۰ ص ۱۹۷ 
(۲) انصدر السابع : ص ۰۱۱۳ 


Y1. 


مابذلوه من تضحيات » ولكنهم باءوا بالفشل ورجعوا بالخيبة » واستحالت عليهم 

معارضة الرسول » وکتاب الله النزل . 

۱ لع اسلفنا ادعى الخالفون » أنه قد حدثت معارضة للقران بالفعل » ول 

تظهر » لان الذين عارضوا الرسول والقران » قلیل من کثیر » لأن العرب وان كان - 

عددهم کبیرا » الا ان التقدم منیم فى البلاغة قليل » ثم یترتبون ویتفاضلون » 

فيعود الاب ق متقدميهم الى انم قليل » من القليل ا بالفصاحية » 

ومشلهم لامتيع الوط علييم ٠‏ 

٠‏ : وبهذا فقد جوز الخالفون ظهور العارضة للقران » ولكن المعارضين قد اتفقوا 
على كتانها » أو عدلوا عنها مع تمكنهم من ذلك » للمشاركة فى رئاسة القران ‏ 

+ وت المنافع من ورائه » أو دفعا للمضار الخرفة من جهته . 


ویدحض أب هاشم الجبالى > الرأى السابق الذى قرره البعض متعلقا بحدوث 
با 
على مر الأيام » وان لم تتكشف ف الخال » » لان العادة لم تجر فى کمان مثل ذلك 
استسر ار جا سل ذلك فا تن ل زین کل مشلم لخر يارد 
كل عام مبرز ا ان جماعة شارکوه وساووه » ومع ذلك لم یظهر آمرهم ساثر 
الاوقات . ويدلل. أبو هاشم على صحة ذلك » بان الملوك مع عظم تشددهم فى 
كتم اسرارهم » فانها که مرور الزمن . ویقول أبو 
هاشم : إن العادة لم تمر ان يك الانسان عن غين ما یتمتع به من فضل وعلم 
غير عادی ‏ لأ ذلك الأمر ميزة له عن بقية الناب( . وحن نرى » إنه وان صح 
اصح يري الف ل ريت ون ال ای لتر زان لاي 
لابد وان تظهر فى وقت آخر من الأوقات وتنتشر . واذا كان الأمر ينطبق على 
انسان واخد » فالألى فى ذلك ان ينطبق على الجماعة التى ظهرت منهم المعارضة 
لو كانت قد ظهرت » وهی لاشك أمر خطير » لأن القران كان فى ذلك الوقت 
مثار جدل ونقاش » وشد انتباة جميع الناس -خاصة المعارضين الکذبین . 

: ویذمب بعض الخالفين أيضا » الى أن احتصاص القرآن بیزات معينة من 
بلاغ وفصاحة وغیرها » لایدعو للتحدی به » لان « اقلیدس ) وصاخب 


(۱) الصدر السابع : ص ۲۷۳ . 


YY: 


كتاب : ( الجسطى » » ١‏ وصاحب العروض » ) ( وسيبويه ) » وغيرهم . قد 
عتم تما مهن موه ارم ری ور بل دا ال 
نبوتهم » ولا صلح منم التحدی لذلك . ویطبق هؤلاء ما سبق وادعوا على 
القران » وانه يجب مغله فيه » لان القران وان انفرد بمزية » فان مزيته ليست با کثر 
م مره ما طور ين هب هل + 


و آخری یتصدی الجبالى للرد عل اخالفین » لان ما ۳ يوجب E‏ 
هذه الأمور معجزة » ولا یقدح ذلك فى اعجاز القران . 

ونحن قد بينا فيما سبق » وجه کون القران دلالة ومعجزا » فان كان الذى 
أورده الخالفون بمنزلة القران » فيجب أن يكون معجزا » وكون هذه الكتب ليست 
معجزات يبين اختلافها عن القران تماما با احتوته من أمور مغايرة . 

:ويك آبو هاشم الجباق > ان التحدى بالکتب السابقة لایصح ‏ لان ذلك 
لوصح كان التحدى واقعا بمعناه » لا بلفظه . 


ويفرق أبو هاشم بين طبيعة هذه الكتب » وبين طبيعة القران ككتاب + بأن 
الحساب والهندسة متلا ؛ لا يجديان إلا على وجه هو لان أصله : الضرب 
وق لادان بفطنته » فلا يصح أن تقع فى ذلك طريقة 
التحدی(۲۱ . 1 


3 


وبپذا ینت أبن هاشم را درد وصحة التحدی بالقران؛ غل لاف 
ماذكره العارضون . ١‏ 

والحقيقة الثابتة » ان القران ۸ تتم معارضته » لان الناس قد استطاعوا ان يعرفوا 
فضله فى الفصاحة والاعجاز والبلاغة . ولا يجب الايمان . بالقران دون ٠‏ معرفة 
معناه » والا لم تكن تا و اس اس و اد 
.يتؤصل الى فهم كنه كلماته » وما يشير اليه . ْ 

ولو كان القران يجب الايمان به کا ذكر البعض ‏ دون معرفة معناه › 
لوجب ان لايختلف حاله » بين أن یکون عریا أو آعجمیا . ی آننا ندل عل 
ضرورة معرفة معنى القران للايمان به » بان القران لهذا السبب نزل بلغة العرب 


(۱) الغتی : ج ۱5 ص ۰۳۰۱۵ ١اا‏ . 


7 


١‏ العربية » » حتى يفهموا معناه ويدركوا مقاصده : « انا أنزلناه قران عربيا لعلکم 
تعقلون() . ۱ 
وقوله تعالی : 

« قرانا عربيا غير ذى عوج لعلهم یتقون (» ولو ۸ يرد بالکلام القرانی 
الفائدة » لكان لافرق بينه وبين التصویت ۰ وأراد مالم تقع عليه الواضعة البتة . 
وكذلك : كان لاوجه لانقسامه الى کونه ۱ امر ونخبرا 3 او وعدا 4 ووعيدا 3 وانه 
لايمكن الادعاء بان وجه حسنه التعبد بالتلاوة » لانه كان لا يختلف لو كان هذا 
هو الغرض + من حاله وهو عر » عن حاله وهو بالزئجية مثلا . 

وفيما ينص بادغاء التتاقض نی القران ۰ فقد طعن البعض فى القران بوجود 
اناقض والأحتلاف فيه فيما بتصل باللفظ » والعنى » والمذهب . ومن هلا : 
ابن اا لراوندی فى كتابه : ) الدامغ » » حيث قال يان قوله تعالى : 

و بینپم ا مناقض لقوله 
سبحانه : 

)0 وجعلنا عل قلوہم أكنة أن e‏ وقد رد ۳1 عل الحبای()» عا لى ابن 
الراوندی باه لاناقض ف ذلك > وفسر وله تال : « فما اختلفوا فيه الا من بعد 
ماجاءهم العلم ) أنه تعالی اراد به الحجج والقران دون العلم بصحة ما جهلوه » 
لأنه تعال أطلق العلم ولم يقيده . 0 
وأا قوله تعالى : 

ه رجا على قل يم أكنة أن لین ۰ يقصد تیم لشیم عن 
را ل ۱[ 
)١(‏ يوسف ۲ . 


(۲) الزمر : ۸ 
0 الجاتية : ۱۷ 


ا المعتزلى الكبير توفي عام ۳۰۳ ه . 
(1) المغتى : ج ۰۱5 ص ۳۹ 


VE 


وبپذا تسقط حجة ابن الراوندى فى طعنه على القران بالتناقض . واضافة الى 
ذلك » طعن. اعداء الاسلام فى القران من ناحية التكرار والتطويل فيه . وضربوا 
لذلك مغلا بالتکرار الوجود فى سورة : « قل يا ۳1 الكاذ فرون(" ۷ . ۱ 

ورد آبو هاشم الجبائ » بانه وان آشبه فى اللفظ التكرار » فلیس بتکرار » لال 
المراد به : ألا أعبد ما تعبدون لیم چ وراد بقوله : 0 دبلا آنم عابدون ما 
آعبد() » » أنكم غير عابدين لا أعبد اليوم . وأراد بقوله : « ولا آنا عابد ما 
عبدم( » أى EE‏ كا ی » لانهم كانوا يعبدون فى المستقبل 
من احجارة والاوثان غير ما عبدوه من قبل . 

وأما قوله تعالى : 

0 ولا آنم عابدون ما ا أ( » فمعنأه. : آنکم لا تعبدول ما آعبده بعل 
اليوم . 0 ۱ 
والسبب ف أن الله سبحانه وتعالى أنزل هذه السورة » ان قوما من الکفار .قالوا 
لرسول الله عر : اعبد ما تعبده اليوم سنة » حتى نعبد ماتعبده أنت اليوم 
سنة » ۷ ار مانعبده سنة آحری » حتی نشترك ف العبادة عل هذا 
السبيل » فأنزل الله تعالى هذه السورة جوابا لهم . . . 

وعن التطويل فى القران » طعن البعض فى ذلك . فبين أبو هاشم أن التطويل 
لابد منه أنحيانا إذا كان هو الابلغ فى الفصاحة ؛ وفصاحة الكلام اذا كانت تظهر 
بحسن معانیها واستقامتها » والحاجة الها فيجب أن یکون الکلام بحسبها . فلا بد 
إذا احتلفت أحوال العانی ان يختلف الکلام » تطویلا وايجازا » لانه لیس فى قول 
الله تعال « لفظة ) تعم قولة ا ۷ حرمت عليكم امهاتكم وبناتكم 
واخواتکم وعماتکم ۾ وخالاتکم 0 

فلا بد اذن 1 بين أبو هاشم ف وجوب بیان احرمات ۰ من الساء » ان بجری 
تعالى الخطاب على النحو اسن فى الاية السابقة . 


ونحن نجد هذا واضحا فى الآيات القرانية » فقد احتلفت الآيات فى الطول 
والقصر » لان الذى جعله اية » قد كان قصة تامة أو يحل هذا امحل . 
(۱) الکافرون : ۱۰۹ . ش )٤(‏ الکافرون : ۱۰۹ 


(۲) :۰ ۳( نفس المصدر 5 (ه) السام: 4 


Vo 


ومن ناحية آخری » نحن نعلم أن التطویل يعد عيبا فى الواضع التی مک 
الایباز فيا » ويغنى عن التطویل . آما إذا تعذر آلایجاز ولم یعطینا 0۳ 
فالتطويل واجب . 

وحن نخلص فى النباية ‏ ال أن القران قد جاء بكل شىء فى موضعه ۰ ۴ وان 
بلاغته وفصاحته » ادت الى الت اور غير ال ا الفسر ا بعض 
المواضع والمناسبات . 


الكلام 4 فرضته عه الضروة وأوجدته ظروف العصر ف بيعة اسلامية حالصة ولغرضى 
اسللامی خالص دفاعا عنه عقيدة التوحيد . 


انیا : السنة الشرفة عم الحديث » وعلم 0 الفقه : 
الحديث › 28 أصول 4 لحاجة اسلامية بحتة و وجود دی ۳ من 
ور بقل وش فى تلك "هم أذ ع ارج ز الستة ال لنبوية المشرفة 
ل وحى النص مصداقا لقول لله تعال : 
« وما ينطق عن اوی إن هو. إلا وحى يوحى ) 
فالسنة اذن تماما كالكتاب باعتبارهما وحيا » ولكن الاحتلاف يتمثل فى أن 
القران وحى المى باللفظ والعنی : بيغا السنة » وحى بالمعنى دون اللفظ . 
والسنة » تعد المصدر الثانى للاحكام الشرعية بغد الكتاب » وهی واجبة 
الاتباع حال غياب. نص قرانی ضري . 
| ا 
۰ فی قوله تعالى : 


VT 


لقن آطیعوا الله والرسول( » . 
وقوله الق : ۸ وأطیعوا الله والرسول لعلك كم تون ا 
وقوله تعالى : « واطیعوا الله واطیعوا سول وأول ار منکم ۰ 
وقول الله : ۱ وان تنازعتم. فى شىء فردوه .الى الله والرسول(*) ) 
وقوله ستبحانه : « وما ارسلنا من رسول إلا ليطاع باذن الله(۲۳؛ 
وقول الحق : « من يطع الرسول فقد أطاع الله“ » 
وقوله سبحانه : « واطيعوا الله واطيعوا الرسول واحذروا( «i‏ 
وهكذا تشير بو القرانية السالفة صراحة الى أن طاعة إا لرسول من :'طاعة 
الله » وهی واجبة ملزمة . 


الكتاب . ومنها د وجه e a‏ التی الاشارة ال ليبا ee‏ ف 


00 3 3 5 اسلفنا اه 6 0 ١‏ تدرين السنة | لمشرفة ف 5 
مار ESN‏ ا 

وف زمان الخليفة العادل عمر بن عبد العزپز ر جرت محاولة لتدوين السنة 
إلا أن عمر رضی الله تعالى عنه توش قبل إمام ذلك الأمر . 


(1) ال عمران ۲۳۳۶ ۱ ۱ زة) النساء : 4+ 


(۲) ال عمران : ۱۳۲ . 3١ ٠‏ النساء : ۸۰ 
(۳) النساء : ۵٩‏ 0 0 ا( المائدة : ۵۹۲ 
4 النساء : ۵۹ ۱ 


(۸) عبر بن شیاه العزير الخليفة العادل الت 00 الزاهد الوم ن » وهر : عمر د 1 ل عبد العزیز 2 مروات 
القرئیی الأموى المعروف . أمير المؤمنين ويقال له :أ شبح بنى مروان ‏ كان تابعيا جلا ری عن أنسى بن ۱ 
مالك وغيره من .. التابعين . کان مولده غام : دى" وستین هجرية » وهی السنة التى قتان فيبا الحسين بن ` 
على رضى الله عنبما فى مصر ونما يروف : ان عمز بن عبد العزير الود 
اليه . فقالت : ما يبكيك ؟ قال 3 ذكر اموت ٠‏ فبكت أمه 8 وتوق عمر بن عبد العزير رضى الله عنه: 
وارضاه 3 عام احدى ومائة هجرية : ١‏ 

[ وانظر کتاب : جذور عت ال 3 تألین انكر | عصام الدين محمد من ص ۲۰۱ حتی 
۳ ال 


وف 


وق شر قا تس رالاس تانق این ها نی اش برقن 
احتلطت حینذاك بأقوال الصحابة وفتاویپم وقد کتب على هذا النوال : سفيان. 
SS‏ بن آنس فى المدينة » ول 
یکتب الانتشار لا نشر » فیما عدا الوطاً للامام مالك » فقد جاء جامعا للسنة 
النبوية الشريفة » مع فتاوى الصحابة وأقضنيتهم » إضافة الى بعض أقوال الفقهاء 
ووجهات نظرهم لخاصة ایضا . 


وأفرد للسنة تدوین جابهن» » مع نهاية القرن الثانی للهجرة » وسلك فى هذا 
النیج طریق _ : السانید ۰ آی جمع الأحاديث التی زر ها كل صحالى على حدة ) 
وان اختلفت موطنوعات مروياته . وبعد ذلك » نشأت طريقة جديدة فى تدوین 
السنة واعنی بها : تدوینها مرتبة على آبواب الفقه » حيث یسهل على الفقیه بحث 
الموضوعات . وقد دون على هذا اي : صحیح البخاری. ) وصیحیح مسلم » 
وسنن یی داود وغير ذلك ٠.‏ 70 

وکا نشأ : علم الحديث بأسلوب اسلامى وفكر اسلامى وموضوعات اسنلامية 
ومنیج اسای شت ظهر 'علم اجرح والتعدیل » علما انفرد به الفکرون 
السلمون بالجدة والابتکار . وتمثل غرضه فى : الکشف عن. أحوال رواة السنة » 
ومييز الصادق من در 2 E‏ من الواهم » والموثوق بروایته من الطعون 
18 ۱ 

ولقد كانت نشأة علم الجرح والتعديل ماثلة تماما فى ظروف وأسباب نشأة 
علم الكلام » وأعنى بذلك دفاعا عن عقيدة التوحيد الخالدة ضد أعداء 
الاسلام » فكما حاولوا تقويض القران وتصدی لهم علماء الكلام » شرعوا بصدد 
الحديث بادخال أحاديث ملفقة ‏ وتلك حطورة بالغة ‏ تدعو للتشكيك فى 
الملة الاسلامية باس‌ها » فاذا انار الحديث ۸ تصح نبوة.محمد عله » وان تحقق 
هم ذلك تداعى القران وهو الكلام الامی 0 للرسول بالوخی.. ولکن علماء 
المسلمين كانوا ندا فوّلاء المضللين » فواجهوا الأمر بوضع علم الجرح والتعدیل 
لاسقاط .هذه الاحاديث الملفقة الكاذبة » والتی لانستقم 33 رسالة ا 
لاينطق مبلغها عن الحوى . 

ونبض علماء الحديث » للکشف عن رواة السنة والتثبت من صحة 
الأحاديث » فغاصوا فى حياة الرواة » واقتضی هذا الامر مهم جهدا وعناء كبيرا فى 


EN 


السفر والترحال » لتقصى الحقائق والوقوف على الصواب وتجرد العلماء من كا 
غرض » ولزموا الحيدة التامة » اليس هذا السند الثاني بعد كتاب الله !! 


وانتبی لاء الحدیث 3 الى تصفیه الاد 4 واست‌خلصوا وا الصحیح «لفجها 
الدخیل الکذوب . 


وهكذا برد الله كيد الاعداء ال نخورهم مق بصدد تکذیب کتاب الله » وتارة 
ادر فى تلفيق الحديث الشریف شاه المسلمين ن ومرجعهم بعد 0 الاهى . 


والتعديل » اده وقث الحاجة سب هذه العلوم دفاعا عن عقيدة التو. 
الصادقة » وإن كان اعداء الله قد تسموا بالامس البعيد بالمشركين أو 0 ۱ 
وعرفوا ا باللحدين 3 فاليوم نعرف تماما ا شرقين ومن هم 1 
شاکلم 4 فل يغرنك آحی المسلم , معرفتهم بالملة الاسلامية ودفاعهم ع بعض 

مسائلها غير الجوهرية » وطلاوة الكلام » وحلاوة اللسان » فمن وراء ذلك كله 
جهاز کامل وموسسات متعددة تعمل ولیس لها إلا هم واحد » هدم عقيدة 
التوحید بب بذور الشلك والفتنة . 


5 ۱ 


شافتت اذن الأحاديث 0 1 لم فرق علماء الحديث پر ن احوضو وهو 
ولقد 2108 الامین الصادق محمد 2 أصحابه ( فسمعوأ منه »6 وع مم 
غیرهم 5 يكن یعرف الکذب » فم ن يعرف الله لایکذب عل لبية » 3 


5 كر أنس حدیثا ؛ فقال له رجل : نت سعت مره ن رسول الله تل ! قال : 


نعم 17 و حدثنى من لایکذب ‏ والله ماکنا نکذب » ولا ندری ما الکذب . ول 

يظهر الوضع حياة الزسول » ولا فى زمن خلافة الخلفاء الراشدین » ۶ على 

الأنجح قد با مع بداية الفتن وانقسام الأمة الاسلامية » أى مع ظهور الفرق 

الاسلامية إثر مواقع : الحمل وصفين وفداحة النسارة الت منی امسلمین بها 
بسبي الخلافات والمناورانت السياسية . 


وعندما 1 تتمکن بعص الفرق الاسلامية من تقليد : تصوصر ن القران آو الدس 
" فيه ۰ شرعوا بالوضع فى الحديث.خدمة مضلحتهم ال لحزبية . فنجد أن الشيعة مثالا 


۷۹ 


سعى بعضهم الى وضع الأحاديث المؤيدة لعلى رضى الله عنه والتى لا تلقى بالا 
لأفضال معاوية » وبالقابل روضح بعض با عا الحادیت المؤيدة له 
وبأحقیته 4 والمعارضة لعا ی بن ألى طالب 


۱ وانصرفت بدعة الوضع. ف الحديث خلال القرك, الثانى والثالث 53 افجری » 
ولكنبا كانت بطبيعة الحا مسايرة للأحاديث النبوية الأصلية الصحيحة تشير الى 


فترة سابقة خلال القرن الأول للهجرة . 


لقد کان العراق والشام إذن 5 ومرتعا 0 للأحاديث الموضوعة سیب 
مادار يمن خلافات سياسية بين عل ومعاوية ¢ وقد رات أطراف آخری ازكاء نار 
الفتنة بالمساهمة ف الوضع أيضا وهؤلاء هم أعداء الاسلام . وترتيبا عل ذلك نهد 
أن الفقیه ال معروف ا بن: آنس 0 المديئة ۴ حذر علماء المسلمين ٠‏ من الأحاديث 
التى تصدر من ن العراق 4 ورأى انزللها منزلة أحاديث أهل الكتاب أى : لاتصدق 


والعروف ان علماء الدينة فى ذلك الوقت كانوا يدققون فى اخراج الأحاديث 
تا من صحتها » حتى غدت الدينة ثقة علماء المدن كافة کمصدر للأحاديث | 
۴ الحملة فلقد كان لعلم الحديث استقلال تام عن أى تقافات حارجية أو 
موثرات دخيلة » وقد لمسنا كيف تفر ع علم اجرح والتعديل أو علم الرجال 
ليؤدى للاسلام فائدة جليلة محتفظا للسنة الشريفة بالبقاء والاستمرار دون تدليس 


أو لونم 
يروى عن سلسلة. من الرواة وی ا انتباء الله سل لذا 


فقد انصبت عناية علماء الحديث على الاسناد واعطوه اهتاما تب : 


من أجل هذا » التزم المحدثون بالاسناد اعتبارا من بداية القرن الثانى اهجرى إثر 
حدوت الوضح لپسیب الفتن وبعضص الفرق والزنادقة واللحدین والرواة الهلة .. 
وذكر 500 بن سيرين بصدد ذلك ك الاسناد من الدين » ل د لقال 


من شاء ما شاد( وبناء على ماتقدم 4 اعتبر الاسناد جزء 0 من الحديث 4 


حيث لايمكن قبول المتن دون اسناد » وبذلك تعين ذكر امن ثم التعقيب يلك 
اسناده . ` 

الاسناد اذن هو لوسیلة لنقد اديت وييزه ومعرفة صدقه.. ولذلك قال 
ان الشو ری(۲) : ۱ ۱ 


« الاسناد سلاح المؤمن إذا لم يكن معه سلاح فبأی شىء يقاتل ١‏ 


وأما علم أصول الفقه ۰ فيشارك علم الحديث وعلم الکلام أصالتهما 
الاسلامية » قضته الحاجة وأدت ال نشاته ف العصر وصالح الاسلام . 


وعلم ا اا هو منطق الفقيه » إذ أنه جموعة القواعد التى یتوصل بها 
الى استنباط الاحکام الفقهیه . فهى المنباج الذی يبين ما يجب أن يلتزمه الفقيه 
استخراج الاحکام الشرعية کتتیب الأدلة بحیت یکون القیاس بعد 

لنصوص » وكطرق استخلاص الاحکام من الالفاظ ‏ وكالمنهاج السلم ف 
0 . وأول من دون هذا العلم : الامام الشافعى > وكثرت الكتابة فيه بعد 
القرن الثالث الهجرى . وللكتابة فيه طريقتان :> أحداهما الكتابة كميزان من غير 
. التقيد بمذهت » وتسمى طريقة الشافعية » لأن الشافعى مسلكها 3 وتان الكتابة 
فيه » مع الم الدفاع عن مذهب » وتسمى طريقة المنفية لانهم أخدرا با » 
۱ وجمع من بعد بين الطريقتين . وأصول الفقه » يقع بين الفرو ع » ذلك أن الاصول 
تشمل ما يتعلق بالعقيدة بيغا الفروع تتضمن كافة ما يتعلق , بالاحكام العملية » 
فتشمل بذلك : أصول الفقه . ۱ 
(۱) رو سام ف صحیحه . ومد بن سین هز : مد ين ین بی حمد: کان وله یکنی + آبا 
عمرة » وولد له ثلاث وعشرون ولدا من أمهات شتی » وکان محمد بزازا وحبس بدین عليه » وكان أصم : ولد 
له تلائون ولدا من امرأة واحدة » وكان تزوجها عربية ... توق ف شوال من ييم الجمعة عام ١١١‏ ها 
( شارات الذهب ص ۱۳۷ ) 
0( سفيان الثورى : توفي فى سنة احدى وستين ومائة » فى شعبان منبا وهو : الامام أبو عبد الله : سفیان 
بن سعيك الثو لثورى الفقیه ) سيك أها ل زمانه علما وعملا وله ست وستون سثة »روف عن عمر وین مرة ۰ وجاك 
بن حرب وخلق > حير .۰ وقال شعبة ويحبى بن معين وغيرهما : 

سقیال ا ر المؤمنين فى اديث . وقال اماد ب ن حلبل : لايتقدم على سفياك فى:قلبى أحد ء وكان سفیال 

كثير الحظ على التصور لظلمه . فهم به وأراد فتله ‏ فما آمهله الله . وأثنى عليه أئمة عص با يعلول ذ کرد » 
وماك سفیان ۳ لبعمة منوا وکا صاحب مذمب ( شارات الذهب. ج ۱ + صر ۲۸۰ ) 


)۳( ۱ لموسوعة العربية المبسرة دص ۱۷۰ 


A! 


ثالثا : البحث. فى الذات والصفات : 


كان لزاما إزاء تسرب التيارات المادية من عالم الفكر الیونانی » أن يتفكر 
السلمون فيبا دخل من زيف متمثلا فى ان وجود الله سبحانه وتعالى على يد 
المذهب الذرى اليونانى » الذى عرف لدى مفكرى الاسلام فيما بعد : پا ملیزم 
الذى يتج . 

وجاء موضوع البحت فی.ذات :الله وصفاته على يد المتكلمين من فلاسفة 
الاسلام دوا لشبپات اللحدین . حیث آرجع اضحات البزعات المادية » کل 
07 بالانسان والحيوان » وبالحياة على الجملة إلى الطبيعة » فى الوقت الذى 

ثبتت الدراسات العلمية الحديثة » آن الطبيعة نفسها لاتفسر شيشا » وهی فى 

0 بحاجة. إلى تفسير . ش 

والحقيقة أن مشكلة الالوهية » بدأت منذ اللحظة الأولى التى بدأ فيها انلق 
يتطلعون إلى الكون ويتلفتون من -حوهم .... وتساءل الانسان أين الخالق 52 
۱ 'وماهى ماهيته وكنبه ؟ وكيفية تطبيق صفاته والتصاقها به . 


وسلم الكل نان هناك ۳۹ تم وجوده كل الدلائل » وتشير إلى ضرورته كل 
الكائنات » ويحقق جلاله الكون جميعه » ولکنهم .أختلفوا فيما وراء هذا 
كله ..... فيما وراء الطبيعة .... واحتاروا فى هذا اللغز الكبير العنيف ا 
من ۸ شیر بضعون التصورات رین لله المشكلة ا تجهوا للطبيعة يبحثون 
فيبا ويسبرون أغوارها » ومن هنا نشا التلازم فيما بين العالى » والاأنسان 
والطبيعة » وكان من الصعب فصل هذه الشاکل والمسائل جميعا . 


ونتيجة طذا النوع من الأعمال الفکری » برزت مشكلة من أهم مشاكل 
الفلسفة » وتعد من أهم ماواجه الانسان من صعاب رأعنى بها مشكلة : الكارة 
والوحدة . ولقد عاناها اليونان » وتمثل ذلك واضحا فیما بذلته المدارس السابقة 
على أفلاطون من حارلات » نذكر منها بالذات تلك احاولة التى قام بها 


الفيناغوريون('2 » وقد عالجوها بأسلوبهم الریاضی . 


(۱) نسبة إلى فیثاغورث ‏ ولد فى ساموس وهو فيلسوف يونانى ازدهر فى حوالی 45٠‏ ق . م ولقد زعم أن 
عملية الصيرورة والفناء الظاهرتين » إما حدثان نتيجة لامتزاج وانفصال « جذور » وجدت منذ الأزل أو 
عناصم ر هی : الناء ر والاء والترا أب واشواء 3 ا موسوعة الفلسفية 1 


۸ 


اتيت للشتجلة. مایم کیت رلفلاطيف ( alg‏ قراط نفا 
ا ف محاورة ) بارمنیدس ۳ كيف تصدر كك ی دا ما ين 
عن الاطؤان ل 3 او قالع طز نج تعن الوأخحد و 


2 را اک ام ما ي يالا 


کد ينارد وله ا قوم قالع ا کنر تقادیردمسفاد 5 ۳ 


نكم پالقوتی ه نان سل نیو سیب باق غلب فی بی اع أكاصيةف» : هناغیکن 
هبل عة غ الیچاوز نأل : يشش ها بوت امم لوتلویة بقدلتالبقيه ب غا تیا د هنيع نا مسلاا 


لك ا تعیب لمتتده د مسا تساه ایا مت ر له ید ره مه 

0( تقرط 15450 تل لا )تنوف بوا ما لانعلم عنه شا مؤكدا . إلا أن 

مک ا اد 1 4 تیا د من رد ا ارله ل ا ا“ اھ ا لکا 8 
الکتا ا أوصافًا قراط كتابا سیو 

1 ا حه ف رش و ۱ ر و ا تا اا 2 ”0 0 ماله [ نه 


(جمتعاوارة مید با دی عوراب لون »تراه ومسية! لورت الاھ رلب بوقيةراجتط) نان نرنه ف 


7 ناه ۰ 75 مسقا ب 1-۹ لهام ره Ef‏ 1 ۳ نلام میا لسع الا ادلخه 3 فا 


2 UE... ا قللااء لە چا :اني نيه لیدابا 5 3 2 ل رجگ‎ ٠ 
یدز آلافاوطونی, كيف توصل أفلاطود ن یم ۳1 ف ین ل إا نا ونر رغ أنه كان‎ 3 
ای اسان تقاط دی تا بالفیناغورین, 3 راشي كل الخلا «وجمله‎ ۳ 
وال ۳ نی سقراط الكلية التي كانت عنده فى‎ ٠ موجودا دا حفيقة متعالية فرق عام, اتسبوسات,‎ 1 
| ابل ۳ خا ای تلاو زعت‎ E ةم اه و رسال اط‎ HEIR لدو‎ 
الحسوس ونتغذ أن اا اا قر و الم ولا , -. 1062 7 شاه لنظرية. ا ل الا فلاطونية شي نهدها فى‎ ` 
للا ا مخت ا لام د رخال جيل ا‎ 
2 عاورة 1 أقراطيلوس 4 ففیها يقدم' نا اول ق عرض النظرية ¢ محاولة تقوم‎ 


د وتو کی +انمفل 3 میوفتلاية یقییتخا ها تتن .أن شارا ات مبطلوغلی اللعرفة وعدم 
ته ققؤها ابو م بز فائهاليس جما اران ارپ ملقأيق» یداع چنآ یول تادارج تلد سية 
+ [المخغية وتعاول[ أفلاطولة! .قم یی ئ تعااراتهة أثبافك هفرط وله لطليعستتففى افرفیدونپلهدیذکر 
: اناه سيقرافداتأنه بعد دأساعة ينث القلواه ةق نالع لاله الملديقه بكر خنلبالا تاه ويليع ليلل هسیر 
24 آنگسناگوراینن ور پر ل » إينتقل ماو ار آي۔ م کب ورای نایل اقا رالمثلي مولبد ليل 


للك : عل نها حقلت _ ۳۹ ته “û‏ لسعلا ' لي ۳ ایلیا شنت تیم | ییا 
و ا 32 ال ا تا و 1 و و له مق ا Hi‏ ا و عدا 
J)‏ به 1 ل ل ليه 3 لكددات 
ول اورة الجميرية 0 ال e‏ هب 


رم جهن A‏ بل ۰۷۲ e‏ | : لاا 7ع 


ل ٠‏ ی ان نون تة خر مه میلس رذ انت بسا بزکلمه فد میاه شملق اسما 
2 ی وج قا ل بعالو زارد پجلعلا د رزیل لد ربا با لاا ق 


۳ 1 
اه رل لفلف OS‏ ل ولھ امت یا رجا هه معا اا الہ هلت و 


رم و جاور سا[ لسن ی E‏ تصهیر لا دز با أفلاظون بسید 1 الإشاركة مثلة فى 
الأعترا تراضات الإبلية عا لى نظرية ھی معروضة ف 1 الفيدون ] 1۹ 1 مهو په ] وی حال أن 
از ۳ ۱۲ تبحث هذه احاورة في ربط المثل با بت او ار 
4 “مشناركة” 0 تاتيل الل فما بذ تناس رها کنو تر زدیا نی اك ١‏ ال خاو رة“ ارهد لخم ول تقدم 
كي : 


0 نا تلا و ۳ ۳4 e E‏ اول لا لنت الق با ry a‏ ا ات ملعا ٠١‏ اتست 


0 ا 
04ص یه تس 1 تم با و ۳ + لل 85 اع ا 


وينتبئ طون ف EET‏ | إلى أثبات فكرة : مشاركة الكثل بعضها للبيض انعر 


از اسا و ر 


مالامباية وصورها آأفلوطین(۲۱ » فيما بعد ذلك » بصدور الموجودات الكونية عن 


س وق عاو [ فيليبوس ] يتعرض أفلاطون لأعظم صعوبة فى موضوع الثل : أعنى :. الجانب 
الميتافيزيقى عن : الواحد الكثير ..... كيف يكن أن نحتفظ بوحدة [ الخال ] » هذه:الوحدة التى. 
لاتتضمن تكثرا » كيف يكن التسلم بان الواحد وهو المثال » یک كن أن بوجد فى نفس الوقت فى حدا 
ذاته » وف عدد لايتعصى 0 ن الأفراد ؟ فى هذه اللحظة نجد أفلاطون يقع فى مأزق شديد » ويس بان 
الفلسفة لن تعينه » فیبتبل للالهة مبتبلا متوسلا اليما أن تكشف له عن : أن الشىء الذى يقال إنه sS‏ 
موجود فى لحظة ما » يتضمن الواحد والكثير فى نفس الوقت » ويشتمل فى طبيعة على مبدأين هما e‏ 
[ احدود واللاتحدود ] وبعد هذا الكشف يستمر فى بحنه » فيتناول أى شىء موجود ويحاول أن یبحث ‏ .  .‏ ٍْ 
عن [ مثاله ] » ثم يبحث عن المثل التى يرتبط بها هذا المثال ...... وهكذا » حتى يصل إلى الكشف ٠‏ ا 
عن المثل التی تترنب بين الواحد وجميع احسوسات » وینتبی إلى أن التال : وقاحد » وکثیر فى نفس 0 
الوقت » وهذا المثال يشبه الحكمة واللذة » إذ كل منبما واحد وکثیر فى نفس الوقت . فاللذة واحدة » 0102 + 
لأنها لذة .... وهی أيضا كثية من حيث أنواعها فهناك : اللذة التأملية واللذة. البوهمية ولا كان 
من غير الممكن ن القول بان اللذة وحدها أو الحكمة وحدها هى اتير » كان من الضروری أن نقول بان 
الخير : خليط » والخليط هو مجموع عنصرين : أحدهما محدود » والآخر غير محدود وعلة الجمع بين 
المحدود واللاحدود فى الخليط > هو العقل . وهذا الخليط حاصل على الجمال والحقيقة والتناسق وما 
الحسوس إلا خليط ناقص ‏ وأما المثال : فهو الخليط الكامل . 


وعل هذا النحر » يمكن الكلام عن مشاركة المحسوس ف المعقول دون إنقسام المعقول أو تعدده » 
وتصبح العلاقة بين الشىء والمثال على غير مارأيناه فى [ الجمهورية ] أو [ فيدون ] » من أنبا علاقة علة 
بمعلول . وببذا سيتضح لنا كيف أن المواقف الفلسفية لافلاطون فى [ اقراطيلوس ] و [ مينون ] و 
[ فيدون ع و [ الجمهورية ] قد عملت على أشارة أزمة شلك عنيفة » تحددت معالها فى محاورة : 
[ بارمنيدس ] ما دفع: بافلاطون وهو يتلمس الحلول ‏ إلى تعديل موقفه کا يتبين ذلك فى محاورة 
1 مه ل ل الرياضة للتعبير عن مشاركة المحسوس ف المعقول » وقد تم هذا 
التطور فى مذهب أفلاطون بطريقة تدرتبية » وانتبى إلى نتائجه النطقية فيما صاغه من اراء شفوية › 
حيث ينقل عن أرسطو قوله بأن الثل : أعداد . 


(۱) أفلوطية : 7 ۲۰۵ ۲۷۰ و مبدع ا الجديدة » لكنه هو ومن جاءوا بعده » 
قد عدوا وا أنفسهم جرد أفلاطونيين » واعتقدوا أن فلسفتهم مم تكن أكثر من عرض فكر أفلاطون . 1 
اماس يي وس اال ا ا 7 ج 
الاسلام ‏ وهذا السبب بعينه هو الذى أدى بتسرب هذه النظرية بل إلى تغلغلها فى منعظم أفكار 0 
فلاسفة الاسلام » بكي رف التيار بعضهم فانتپوا ببذه الفكرة إلى وحدة الوجود الحلولية اخالفة 1 
التوحید شکاه توا : ۱ 0 0 5 


ولقد ثبتت هذه الدعرة : الأفلاطونية الجديدة حاصة على يد : أفلوطية » توجیه النظر إلى ألوهية 
ن يقال .عنبا آنبا تجاوز الوجود » بل أن يقال عنبا : نبا 
اللاوجود : بمعنى أا : أعلى من ا » وهذا الاله المفارق هو فى الوقت نفسه : المنبع الذی 


عى. أن 


تسمرا أو تعلو عن الکون .. حتى مک 


میتی و 1 3 


O, ۸ 


الواحد 4 وقد تا مها الاسلامیون إلى حل كبير 4 وحن جد ذلك واضحا ف 


نظرية : العقول العشة عند الفارابى للد 


ولقد رفض الانسان السلم منذ البداية .... منطق أرسطو فى تصويره. وتحدیده 
لفكرة الخالق » لقد كانت فكرة الية بحتة ف فى نطاق وضع الخال ی کمحرك آول فى 
هذا الکون » ورغم نها تعطی الخالق الأولوية والأزلية إلا أنبا كانت صماء لاله 
آشبه مایکون 0 0 » الكبير الذی راد ماألتصق به فى عجلة الحياة . 

ول كان الفهوم الاسلامى لفكرة الله سبحانه وتعایل » عقلا وروحا متمثلا 
ومتسامیا عن کل موجود » 1 تلق تلك الفكرة الادية رواجا ين مفکری 
الاسلام . د 

لقد ا القرآن كافة الاجابات علن كل تساؤلات العقل المسلم التحرر ‏ 


حت عنه الاشياء جميعا » أو تصدر عنه » أو تفرع عنه » حتى ایکون كذلك مایا [ مستيطتا ] فى كل 
شىء . وليس ذلك [ الفيض ع الذى ذكرناه انفا عملية تحدث فى الزمن » وأئما هو ذا جاز نا القول : 
تاريخ مطلق من قيود الزمن » لم تکن بدايته فعلا مقصودا خحلافا ۽ بل هو أقرب إلى أن يكون 00 
فيضا » وتلك بطبيعة الحال فكرة تتعارض مع فكرة الموحدين بالخلق » وهذا الفيض عند [ أفلوطية ] لم 
یتحدد بزمن وت . غير أن هذا الفیض لایستنشد هتشر وا نل هذا 
الصدر كاملا غير منقوص . ويصف بع الق العلاقة بين المبداً الأعن ومایفیض شیر 
العلاقة التى ل یا كان المبدأ الاسی فوق المؤجود لم يعد فى الامكان حتا 
أن تحمل عليه شيعا » لأن جميع احمولات ‏ إنما هى حمولات تحمل على موجودات » وخخير مانستطيع أن 
تفعله هو أن ن نتحدث عنه باعتباره : الواحد لنعبر عن کونه متجانسا ء وهو بهذا المضى للكلمة يكون 
خلوا من كل مايحدده » فهو سنيط ومن ثم لاكيق له » وهو واحد . لابائعنی الذى نتحدث به عن 
شىء ما بأنه : واحد من كذا : بل هو واحد بالمعنى الذى عله جوهرا . 


وأفضل ماتوصف به عملية'الفيض الازلية أا [ تشتت ] تدرنجی للوحدة الاصلية : تتحول به إلى 
كثة معلردة الزيادة » منه سلم تنازل للوجود » فأول مايفيض عنبا : الكائن . اللاحمى [ العقل ] ۰ ثم 
الواقع الحسى [ فى الزمان واکان 1 ثم يتحول [ التشتت ] ال 7 إبادة ] وهذه الابادة نتيجة للمادة » 
وهذه الادة هی علة العدم 3 


"و الفارابى : لانعلم کنیا عن حباة الفازیی فقد كان نیلسوفا متأملا » ثم تبه للتصوف ۰ مى بالمعلم 
الثانی والاول : ارسطو » تعرف فى دمشق عام ۰ م عن ثمانية عاما . [ الوسوعة الفلسفية ] 


ی 


سطلو : يعبر عن الغائية فیقول : إن الغاية مرتسمة فى صورة ارك يقد اليا » وی سور 


يطو 


المتحرك يو جه ليها . 


0 
0 


)۲( الغائية عند ١‏ 


Aa 


واتجه المسلمون إلى علم الكلام » لا ليسكن نفوسهم بادلته » وانما لتقف شاخة 
أصول الكتاب والسنة . 


ف وجه ا خصم مبلية عل 

وفى نطق التوحيد المطلق » اتجهت العقلية الاسلامية التاملة فى ظل إيمان 
كامل إلى بت ۳ العقيدة مسلمين بالاصول ومجتبدين بعول الله 3 الفرو ع طسب 
فيما عدا قلة قليلة جذبتها « فتنة اليونان ١‏ » أو غيرهم . 
المنبع الاسلامى الخالص ولذلك جاءت فكرة الذات لدى غالبية الفرق الاسلامية 
خالية تماما من أثبات الصفات الجسصية وعابوا على الروافض .والمجسمة(7') 
وصفهم الله سبحانه وتعال » بصفات الاجساد امحدثة مصحوبة بصورة وجوار ح 
والات . وهذا هو التصور الاسلامی الصحیح مغايرا للذرية الادية اليونانية » التى 
م يكن ها أدنى تأثیر فى هذا انجال بالنسبة لافکار السلمین النزهة لله سبحانه 
وتعال . 

ولقد كان هدف « العتزلة » على وجه الخصوص من وراء فكرة ( العنزیه 
الالمى » » تحقيق وحدة الذات الالمية واحدة غير منقسمة وكان هذا أيضا الغرض 
الاساسى وراء تعطيل المعتزلة للصفات ويمشيا مع هذا الفهم العام لفكرة الذات 
عند المعتزلة > فلقد قرروا وحدانية الله سبحانه وتعالى » وفسروا معنی ومفهوم 
الوحدانية فى ذات الله . 

فالله تعالى واحد على وجوه ثلاثة : 

الوجه الأول : أن الله لایتجرا » ولا يتبعض . 

الوجه الثانى : أن الله سبحانه وتعالى متفرد فى القدم » لاثانی معه . 

والوجه الحیر : آنه تعایل متفرد وختص اسان مایستحقه من الصفات 
اللفسية » من کونه » قادرا لنفسه » وعالا لنفسه » وحيا لنفسه . 

وعلى هذا النحو » یدح الله سبحانه وتعالى بوصفنا له : بأنه واحد 
ولاحتصاصه بذلك دون غي . والتوحید : هو مايصير به الواحد واحدا » کا أن 


)١(‏ المجسمة : هم الذین أضافوا 5 سبحانه وتعالى صفات الخلوقين الجسمية واجازوا ذلك » تعال 1 عن 
ذلك علوا كبيرا 


۸1 


التحريك هو مايصير به المتحرك متحركا . ويجرى ذلك المفهوم على الخبر والعلم » 
فالاخبار بأنه تعالی واحد توحيد » کا أن العلم بذلك توحيد أيضا . وطيقا هذا 
التصور المعتزلى فان قولنا : « الله واحد ) » « ولا له إلا الله » » يعد توحیدا » 
لان ذلك خبر عن کونه سبحانه وتعای واحدا . ۱ 
وينطبق ذلك آیضا » على العلم بوحدانية الله » وبأنه سبحانه وتعالى ختص 
ومنفرد بساثر صفاته على وجه لايشاركه فيها » أو فى استحقاقها غيه تعالى . 
ولقد أخذ « التکلمون » بالعنی السابق » وتعارفوا عليه . وهذا یقولون : 
0 هذا علم التوحید ) » ) وهذا علم العدل » » ویقصدون بذلك المفهوم السابق 
ف اختصاص الله سبحانه .وتعالى بها » ووقوعها فى جال التصور الوحد . 
وال طبقا لذلك » ليس انيا لغين لأن الوصف بأنه « ثان 4 ۰ إنما يستعمل 
فيمن. هو مثل غين . a‏ ۱ 71 
هذا التحديد الذى نجده هنا فى تصور المعتزلة » تتمثل الفكرة الاسلامية 
الموحدة كاملة عن الله سبحانه وتعالى فى أنه::.( ليس کمثله شىء » قمن ليس 
مثل غيره » لیس كمثله . ۱ ۱ 
ومكننا تحقيق ذلك المعنى ایضاحا بضرب الأمثلة : بأن الرجل إ5 قال : 
کان فیا ماهو جنسهت كان کاذبلا"؟ . 


وطبقا لا جاء بالمثل السابق » حصانا على تطبیق عمل عن طريق الفصل 
بالجبس » ونحن نتدرج حتى نصل ف النباية إلى انفراد الله سبحانه ول عن 
غيره » وعدم اشتراكه أو اشتراك غین معه . ذلك أننا لو قلنا : ١‏ إن قلان ثان 
للكلب ۾ لعد شعا وسبا » فلذلك'يقال : أن الله تعای ثان لغيو » أو أنه تعال 
مضمون الآية الكريمة ینصرف على لحو اخر حين يقول تعالى : 


] ۲۹۳ اللتی اح ع  ص ۲۶۱ س‎ 0١ 


AY 


۳ 


« مایکون من یخوی الا وهو رابعهم ولا خمسة الا وهو سادسهم 5 والمراد 
بذلك : أن الله تعالى عالم بسرهم کعلم الثلاثة » فهو من هذا الوجه كانه 
رابعهم ؛ فى أنه لایخفی عليه حاهم . وپذا | كان الله تعالى يشترك فى ١‏ العلم ( 
۹۹۹ 7 يشترك فى ١‏ انس 4 لأحتلافه تماما عن اخلیقات » وانفراده ال 
نختص با » وابشازکه أو يشابهه أو ماله فیا غيو . 

نحن هنا إذن » أمام صورة متكاملة للتوحيد المطلق المبنى على الفكر الاسلامى 
الخالص » بعيدا عن اليونان أو غيرهم . وإنه وأن كان المضمون والشكل اسلاميا 
خالصاء فان ذلك لم ينع المسلمين من الاستفادة بمنطق ارسطو فيما يتعلق 
باستخدام فصل ( النه نوع ۷ و و الجنس ) » لاقناع اع اخصوم بنفس النطق الذی 
يستخد مونه فى مغا مغالطاتہہ ۰ لقد أجاد السلمون فن استخد أم الحجج المنطقية 
الارسطية اليونانية ع رلک انصبت على اه عل قضايا عقائدية 0 
اا 

وخر فلا عا أن لمكي ین غ ار ا ا 
الجسمية للخالق » والتى نادى بها فى ذلك العصر [ منتصف القرن الثاینی 

وسعيا وراء هذا الفهم والتنزيه للذات الافية » لايمكننا أن نصف الله 
سبحانه وتعالى بانه ( اج العلماء » » وذلك لأننا إذا أطلقنا هذه الصفة على 
الله تعالى كان مثلا هم كذلك لايمكننا أن نصف الله تعالى ا ۱ بعض 
العلماء » » فان ذلك لایصح > لاحتلاف الله سبحانه وتعالى جنسا ونوعا . 


وكذلك لایوصف الله تعالى بأنه قلیل » می حیت قررنا أنه واحد » لا ذلك 
ما یستخدم مضافا » أى يراد به أقل من غیرد ۰ وهذا لایصح إلا فیما كان له 
أمثال » فانه يصح فيه أن نضيف له » أو أن ننقص فيه داحل جنسه ‏ ولا كان 
الله تعالى غير هذه الاجناس وليس مثلا طا ‏ فانه لايجور الت ان القلة . 


)۱ احادلة ۷ . 


0 
e 1 ۲‏ 5 2 او ا ا ل SES‏ ل ١‏ 0 ف وه 
)8( هر ابر محمد : هشام بن الحکم ٠‏ کوش حول منیا ا بداد ٠‏ توش بعل نحسية الرامکة بشترة مستت | 


ر 


فى وقيل فى خلافه المامون . له آنباء فى الرفض والتجسي . ( أنظر : الفپرست لاه الندم د 
1 53 7 35 


۱ الفرا ق للبغدادی ص $( 


A۸ 


نفس الشر بالنسبة لوصفه بانه 1 ۳-3 )ع فلا یگ. #صفد تعال 
للع > لان سيت فى هذه الال أن مضافا » ولاستحالة ذلك فانه لايصح 
أن نصف الله تعالى با o‏ 


كذلك لايمكننا أن نصفه سبحانه بانه ۰ صغير » » ذلك لا « الصغير ) 
من « القليل ١‏ . وحن حين نضم الصغير إلى غين » فإنه يتعاظم ويكثر 

فى هذا بيان واضح للحاجة والضعف » والله سبحانه لايتاج إلى غی أو يعظم 
بضمه إلى أشياء أو أجزاء . ويضيف ( المعترلة ) فهما منطقیا جدیدا ‏ پامتناع 
وصف الله تعالى بانه ۸ كبير ۷ ۰ وذلك راجع إلى أن صفة الكبير تختص ما 
الجملة التى هى فى الأصل تتکون من أجزاء أو و أبعاض » وإذا فرقنا هذه الجملة 
عن بعضها ظهرت الابعاض وتباوت بضعفها . 

وأما وصف الله تعالى بانه « واحد » » من حيث انفرد بصفاته الت لتفسيرية ‏ 
أى التى تخص a‏ سس حقيقة وذلك کا تصف الرجل ا واحد دهره » 
مهما بلغ عظمه 00 


وف الحقيقة أننا بصدد كلام فلاسفة المعتزلة عن صفات الله » النفسية ؛ 
نلمس تصورا جديدا بين مفكرى الاسلام » فهو هنا لم يلجا إلى أستخدام البلاغة 
أو الفلسفة فى اثباته لانفراد الله ببذا الحال » بل استخدم أسلوبا رادعا یستحیل 


أن يكذبه عاقل ۰ وأعنى به : الحجج المنطقية المتسلسلة عقليا والتى تنتبى برهانا 
على صدق القضية » والتى ظهر Aes‏ 


3 


ولعل ابر ع هذه الأدلة والبراهين المعتزلية 3 تتمثل فى ۱ دلیل اقانع 0 
حي ينی إلى أنه لاقديم ثان مع الله تعالى 3 وأنه عل حال تفتضی کون منفردا 
قدعا وقادر عالا . 


والطريق ی لاثبات ۳ : أنه لانجوز أن يكون مع الله قديم تان قادر لنفشسه » 
وق لت یه ایس بدلا د يشترك معه فيما يختص به لذاته » وذلك 
لأنه لابد إذا اشترك شيعان فى الصفة الموجبة عن صفة الذات ‏ أن د یشترکا ویتائلا 


۲۶۷ الضنی : ج 4 ص 540-543 ص ص‎ )١( 
. قدم هذا الدليل الفيلسوف المتكلم انعر له الكبير : ابر هاشم اجبای‎ )۲(۰ 


A۹ 


فى صفة الذات » ولو كان مع الله قديم ثان لاقتضى اشتراكهما فى القدم [ وهو 
الصفة الموجبة عن صفة الذات ‏ اشترا کهما فيما يختص به سبحانه لذاته [ صفة 
الذات ] » فاذا اشترك هذا الغير فى صفة الذات » فلايد أن يقدر على مقدوراته 
تعالى » والا كان هذا الغیر خالفا لله تعالى . ۱ 


وبطبيعة الحال : ليس هناك من يقدر على مقدورات نله نخان ودا ت 
أن الله برد بقدمه » ولاثان معه فى هذا القدم » وهذا هو اانه اع : من 
تعايلنا حجة أبى هاشم البای فى اثبات احتصاص الله سبحانه د .وف هذا 
ایضا اثبات لوحدانية الله وواحديته . 


ویستکمل الفیلسوف العتزل الکبیر » عرض حجج ( 1 اقانع ) من زاوية 
أخرى » وقد تبين لنا أزاء تحليل هذا الدليل أنه مبنى على نفس قواعد ١‏ برهان 
الخلف الأسطى » ولكن أبا هاشم فى هذا الدليل إعتمد على اسانيد أجخرى 
متعلقة « بالتضمين » ا قدم مفاهم جديدة مثل : 


الأحبار 3 والاعتبار ۰ 


والقضية المعارضة التى أبطلها أبو هاشم طبقا لقواعد عاك الخلف 7 
ھی J:‏ استحالة وجود ارداة القادرين ف وقت واحد ۰( 


وأما القضية الأصلية التى أنتبى إلى تقرير صحتها وضروة التسلم بها لعدم 
الوقوع فى هذا الخلف فهی : ( توجد .ارادة أك القادرين ولا توجد ارادة 


الآخر ) » فاذا سلمنا بالقضية الصحيحة السابقة » قوزلا أنه لاثان مع الله » وأن 
الله واحد . لقد استخدم, ابو هاشم فى الحقيقة أو .إن شعنا الدقة » استعار 
ابو هاشم امیکل والمضمون المنطقى لبرمان الخلف الأأسطى » ولكنه استخدمه 
فى مجال مغاير تماما للفكر الیونانی » وللمنطق الارسطى » استخدمه لاثبات 
التوحيد واسكانه فى « عقل » المسلم قبل قلبه ‏ ثم ليد به انیا على الية اليونان 
فى تصورهم لفكرة الخالق ووضعه « كمحرك أول ). 


وواضح هنا » أن أبا هاشم بطبيعة احال قد استفاد من الفکر والفلسفة 
الينانية » ولكنه ١‏ لم يدنس نفسه بشىء من الفلسفة » على حد مايذكره البعض 
باعتبار أن هذا الدنس كان المقصود به « الأفكار الالحادية » المستوردة من الفكر 
الیونای 3 لقد ترك دنس الفلسفة اليونانية بطبیعتها وتقویضها للألوهية الموحدة 


المسلمة 4 وأختار منطق اليونان 4 واستخدمه آروع استخدام حیتٍ ار ثبت مستعینا 


: أن الله قديم لايشترك معه ثان فی هذا القدم » وهو ببذا واحد من الناحيتين 
النفسية ة والعقلية 3 واحد لنفسه وبنفسه » ويشهد العقل بذلك » وبفضل ماوجده 
من أدلة اقتنع بها ء ثم أيدها . 


وتفصیل 0 دلیل القانع » 3 یبدا بتقریر ی كل من . القادرين أن تختلف 
دواعی أحد ها عن الاش ¢ كعنى أن يريد أحدهما مثلا تحریاث الجسم 3 ویب 
الاخر تسکینه ۲ واذا ثبت ذلك و يكن للضدين إلا أحوالا ثلاثة : 


أما أن يوجدا معا وهذا محال » وإما أن لایوجدا وهذا لایصح ؛ لا فی فول هذا 
امرض نفی للقديم الواحد ٠‏ وم يبق بذلك ألا الاحتال ال .وقبوله وهو > وجود 
أحد الضدين راختلاف اللات لكل سا 


وطبقا لاسبق » فانه يتحتم أن یکون للقادرین قدرات متناهية محدودة » وى 
التسلم ب بذلك نفی الواحد قادرا لنفسه » 0 أن رر وجود مراد أحد القادرين مع 
عدم وجود ۳ . وهذا الشمر يوجب الاعتراف ان من 1 يوجد مراده متناهى 
القدور » وهذا يؤدى لضرورة کونه جسما دنا . وبطبيعة الحال فانه فى الجهة 
القابلة لهذا القادر احادث » قادر آخر قديم لامتناهی القدور : هو الله سبحانه 
وتعالى . وهذا هو مایفرضه هذا الجزء التعلق بدليل القانع لدی الى هاشم فى 
اثبات وجود الله ؛ وعدم اشتراك ثان معه . 


ومع هذا الدليل المنطقى » لابد من تقديم مفهوم جديد أقيمت عليه باق 
اجه ج واعنی به. : ۱۳۹ التضمن 1 ویکون التضمین على انحاو :عا ى جهة الأخبار 4 
وعلی جهة الأعتبار 3 وعل جهة التبعید > الأحذ ف الاعتبار بانه ایصح أن 
يضمن الشىء بنفسه » وائما يضمن الشىء بغير » وتلك مد لض دا 
اللفظ المعبر عن ذلك » وإنما تالى الاهمية الا وقبل کل شىء فى العتی الذى 
پتضمنه اللفظ ويحويه . فالقول : « لو صار السواد بياضا » لكان بياض + يدل 
عل تضمین الشی ثم ء بنفسه . فحینا قلنا : لكان بیاضا » کررنا الکلام الأول و 
نقدم جدیدا » وفصلنا بين قلب انس وبين تعلیق الشیء بقلب ابجنس 
نفسة . وببذا المثل يثبت أنه ایصح تضمین الشیء پنفسه ‏ إنما الصحیح 


بن الشیء بغين . 


۹۱ 


۳ عا ل طريقة ار أو التقرير » 7 أنه + كان الل نا فلابد أن 0 ان 
بکوه إن ل یکی ال يكن الثانى . وهذه هى الدلالة الصادقة فى تضمين الشىء بغي . 


أما فساد التضم, ن فیأق من أستحالة وجود الثالى 5 وذلك رهم وجود الأول 
ففى تلك الحالة یکون التضمین فاسدا إذا قصدنا لار ی : قرو ذلك 
حقيقة . وحن بهذا الصدد نضح نصب أعيئنا أدمية خاصة لتمية وجود الثالى 
ولصحة تضمينه فمتى ضمن الثانى للأول » والأول ما يصح کونه » والثائى 
يستحيل ذلك فيه » كان 0000 فاسدا 0 فأن 2 الاسامی 0 


وترتیبا على ماسبق » فاننا لو قلنا : « لو ۳ زيد الدار لصار السواد بياضا › 


كان هذا کلام فاسد » ولکن لو قلنا : لو صار السواد بیاضا لدخل زید الدار 


لصح الکلام وصدق . وشذا السبب جاز قول الله تعالى : « ولایدحلون الجنة 
بحتی ا سم الخياط 1۹ ') صادقا والسبب : ماسبق وقررنا » من أنه 
بل نیز يستقم التضمین من أن حر ی وت و 


٠‏ ولفس السیب التقدم » لو قلنا. : أن الّه عز وجل لو فعل الظلم » لوجب 
كر جاه ار محتاجا » فن ذلك رن . ذلك و با 


0 SS عا‎ 


م 
الأخبار » لايصح ح فيبا ذلك التضمین مع أستحالة الشیء الضمن. ال الضمن 
فيه . أى 9 التضمین وجود الأول 2( واستحالة الثاان 


.آما التضمین على جهة الأعتبار » فأنه يصح فيه ذلك ». حيث لامتنع أن 
يضمن الستحیل بالصحیح ؛ ولکن لکی تتوصل على سبیل الأعتبار لفساد 
ذلك لأ شاف ی ون على سبیل الاعتبار » نسلم بأمر لنتبين بعد ذلك 


آننا قد أخطأنا حينا خذنابه,ولامناص‌من‌آن تأحذ بضده .وها بعینه‌هوبرهان ۱ 


٩۰ : الاعراف‎ )۱( 


9 


الف الالسطنى . أن نسلم بصدق القضية الكاذبة » حتى إذا مايصلنا فى 
النباية إلى الوقوع فى اخطا والتناقض > رجعنا وسلمنا بصحة عكس القضية التى 
أوقعتنا "ی .هذا الخلف » وهذا فی حد ذاته اف دليل ‏ عل كذب الأعتبار ۰ 
وضرورة صدق الأخبار . 


وحن بعل الفييز السابق » بين بعض المفاهم المتعلقة بدلیا ل التمانع » نعود لعرض 
اجه الأصلية فى هذا الدليل » وهی المبنية عا لى المانع بين القادرين + والتى نتتبى 
منہا » إلى تقرير ضرورة وجود قادر قديم واحد هو : الله سبحانه » ولا تان له أو 
قدیم يشاركه . ۱ 


کر ليل قانع اساسا . على اثبات استحالة اتمانع بين القادرین 
لانفسهما » ذلك لأن. القادرين إن تمانعا بقدر معين » وفى مقدو رهما" أكثر منه » 
00 لان من حق الفانع أن يؤدى إلى اناد ذلك الشیء على كل وجه ا 
وليس بقدر محدد ‏ كذلك لايمكن ا يدعو الداعی القادر إلى یجاده + ويقدر 
عا ذلك » الافله 3 أى أن القادر طا طالما كان قادرا على الفعل فلابد أن يقعله 


e‏ بالقدرة و«الكافلة ]بحي 
يمكن القول أنه قد صار ممنوعا بذلك الحد » أو مانعا لمثله به . 


ولقد أثبتنا فيما تقدم » أستحالة تمانع القادرين لأتفسيماء وكذلك فقرر 
استحالة تانع نع القادرین بجمیع ا ع 3 وذلك لاستحالة ی مايق اراق 


علیه ال ا 3 لانه لایصح آن نع الانع مايستحيل وجوده » فإذا صب للك 
فقد ت أن 20 بين القادرين لايصح 8 


وتعود مرة أخري لبرهان اخلف فنقول : إذا حدث لقانم ب پم ن القلدرين : 35 فلم 
يوجد مراد هما جميعا » وجب القضاء بصحتبما وتناهى مقدو ها » ودا يوجميك 
ابطال القديم الواحد . وقد ثبت بالدليل وجود هذا القديم الواحد » فيجب ابطال 
مايؤدى إلى نفى هذا القديم > أى إلى ابطال الحجة السابقة » ول ال 
القول : بان مراد القادرین جميعا لايوجد » ا يبطل القول بوجود . مر مین 
القادرین تضادهما » فلم يبق إلا أمرا واحدا نسلم به وهو : وجود مزاد یج 


55 3 8 * لبح ره اتمه 9) ماي 
القادرين 4 وعدم وجود الا حر 3 وها په حب دول القديم واحدا 06 0 


(۱) المغنى ؛ حا ص ۰ ۲ ع ۲۹5 . 
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لاد یار ارت زج انیب ای 1 0 0 ولاقم ان 


مغه “يتك أذ مايل ن ل نتفای e‏ کان تع ان تعالى قو 


ثان » إا يقع بفعل ( « الاعتاد 3 لأنه ما يصح وقوع الاح سمخ ويجود' 


مقر رما ,مب على مور ماعلمناه: ٠‏ من جال التجازبین: لجسو ي فلو: آراد 

آحیها يريك اسع الي e‏ ی عن الاععاد وراد وا ریک 
لأ لاف سب ابید Tlie‏ ,عن تاو 8 4 وو جوب کین ما االايصج 3 لابح 

أن لايوجدا E‏ ارتفاعهما يتعلق بوجوده ' همیع مايقدران علي مين نجل 

لاعتاد. 3 اع ذلك إلى الوجود محال » > فلم يبق إلا وجود مراد أحدهما 8 
سل UE‏ وق “ذلك ال لول أبائباتك ٠‏ ادج أل انتا رلياء اڪ 


000 f 


. 5 
ا فك : قشت ی د رباجعه سفنت ی دا ری یج ناه( عذظ راخ 43 ا ع 


كت نگتاسیتدم 0-6 اسف اتر لين + وا نای ج 


وب نف ونا ولو نطف حاط حل “ورد الل تحال 
9 وین »سای یات یتخت مها سفن ف وین 
العقيدة » لقد استخدم الفیلسوف السلم سلاح الکذین ورده ال صدورفج 
وقليم لها : یقرت نالعا بصیلدق: عقيدة ق تخیر نکلیی ابیت ! أسبادما : ركنا وك نت 
وسيلة الدفاع عقلية يعظورقن بعذ | لادک کن العقل المسعلم رمن آن ينقد إل أعساقه 
الفک کر وناب ؛ ۰ لافظا لا مليشكث ودم » ب وميضيها 1 تجربته عمقا متأملا موحدا 


7 مه ویک شا دز شا ایگ ل EEE‏ 


می - 


۳ 

ا 5 fi‏ ی 78 2 1 

ہک ٠‏ تی سل کے ر که ر ره ا تسد 5 
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رابعا : الاسعاء والصفات : 


احتلت مشكلة الصفات مكانة واسعة بين مختلف الفرق الأسلامية » ويرجع 
السبب فی ذلك إل صعوية التوقيق بين هذه المعلة »وبين وحدة الذات الاشية . 


ولقد اعتبر البعض القول بوجود صفات الهية مؤديا إلى مشاركة فى ذات الله » 
أو إلى ثنائية يرفضها منطق التوحید . 


ونفس هذا السبب » اتفق المعتزلة على نفى الصفات عن الله » وذلك 
للوصول للتوحيد المطلق . 


يعد واصل بن عطاء 3 ۱۱۱ ه ] أول من قال شى الصفات » واه بذ 
أن يرد « أقانم التصاری ) » وبنی تصوره عل استاس : أن م ن اثبت معنى وصفة 
قديمه » فقد أثبت امین . 


ل 


ف : أنه لو قامت الحوادث بذات الله لاتصف بها بعد أن لم يتصف ء ولو 
أتصف بذلك لتغير : والتغير دليل الحدوث » إذ ذ لابد من مغير . وتطبيق ا 
سبق » فانه “لايمكن اعتبار الصفات ‏ حسب تصور المعتزلة ‏ أزلية ا لايصح 
اعتبارها حادثة. . فنحن إذا تكلمنا عن علم الله مثلا » لانجوز أن نعتير العلم 
صفة قائمة بذات الله تعالى لأنه إما أن تكون هذه الصفة أزلية كالذات » وإما أن 
تکون خادثة + فاذا کانت أزلية » فكيف يمكها أن تحل فى الذات ؟ وإذا حلت 
فيا كان هناك .أزليان » وهذا مايرفضه أهل التوحيد والعدل . 


والعتزلة بوجه عام » قد استندوا فى نفيهم للصفات على حجة خاصة » تتمث 


ومن ناحية ای ؛ إذا كانت الصفات حادلة وخلت فى الذات ‏ فأن الذات 
بهذا المعبى قد تغیرت من حال [ عدم العلم ] إ إلى حال [ العلم ] » والتغير دليل 
الحدوث » فتکون الذات بذلك حادثة فى صفاتما »> وهذا مالا يتفق. وال الله 
ال 

ولنفس الأسباب السلقة مقكلة الذات والصفات » جاء بو هاشم الجبانى 
بفكرة « الأحوال » » لحل مشكلة الصفات وطبقا للتصور السابق » وبعد نفى 
الصفات يقدم المعتزلة تعريفا لله تعالى : الله واحد » ليس كمثله شىء » ولانعلم 
شيئا عن ماهيته سوى أنه : الوأحد , 


بنى ١‏ المعتزلة على فكرة « التوحيد ) مسآلة الخلق » وترتبط هذه الفكرة ارتباطا 
00 00 نفى كل مشاببة بين ماهية لله » وماهية العالم الخلوق: : ولاتعتلاف هاتين 
الماهيتين وتباينبما فى عرف المعتزلة » فقد قرروا ابان الماهية المحدثة الخلوقة . ليست 
حاصلة من الاهية القديمة » وهذا جاءوا 'بفكرة « العدم » » واعتيروا العدم ذاتا 
وعينا وشيئا » وحقيقة يمنحها الله الوجود ليصير کائنا » ولقد أنكر المعتزلة ‏ 
يا مع ماسبق ‏ وجود صفات ف الله حقيقية وقديمة » ومتميزة عن الجوهر » 
وجعلوا الصفة عين الذات » أى عين اسلوهر و يفرقوا بين هذه وتلك . وحن فى 
مقابل هذا التصور النکر تماما للصفات عند المعترلة » نجد تصورا اخر للأشاغرة 
حاولوا فيه التوسط بين المعتزلة خضري والمجسمة » فرفضوا التشبیه ‏ فعل 
المعتزلة »> وأثبتوا لات المعنوية الله تعال ‏ وانتزموا حدود السلف فى التنزيه 
فقالوا بان لله لله علم لا كالعلوم: وقدرة لا كالقدرة » أى: أن صفات الله تغالى غير 
صفات الانسان وسائر اخلوقات الأحرى . وهذه الصفات الألحية قدعت وقد 
رودها إلى سبع صفات : هی القدرة [ وقدرة الله عند الاشاعرة لامتناهية ولاحدها 


شىء ] والعلم ( واححياة 3 والارادة 3 والسمم والبصر ( والکلام . 
وأما صفات الله تعالى : كالخالق » والرازق » والعز » والمذل > فهی : فى 


نظرهم غير قديمة 4 وکانبم عیزون بين صفات الذات وصفات الافعال 3 ويجعلون 
الأول قديمة » والثانية محدثة . 


خلافا للمعتزلة إذن کا أسلفنا » قال الأشاعرة(') بقدم صفات الذات > وهم 
يدللون على ذلك بانها لو كانت محدثة لإا الله في ذاته › وهذا محال لان الله 
لیس محلا للحوادث » ومن المحال ات أن يحدث الله صفاته ف غير ذاته . ويبقى 
(حقال أخير : آن تکون الصفات دلة قائمة بذانا » وهذا ایضا محال لان 
الصفة لايمكن أن تقوم بذاتها بدون موصوف . وعلى هذا فصفات الله قديمة فى 
. ذاته وهی غير منفصلة بعضها عن البعض الاخر » وغير مباينة لبعضها البعض 
الاخر ؛ ولا هی مغايرة لذات الّه . 


)١(‏ تنتسب هذه الفرقة لأبى الحسن الاشعرى وهو : على بن اسماعيل المتكلم البصرى صاحب 
للمصنفات » وليه انتبت رئاسة الدنيا فى الكلام » وكان الامام المقتدى به » توفی سنة اربع 
وعشرين وثلامائة 1 الممل والتحل ج ١‏ ص 2.١5١‏ 


۹٦ 


املعم ل 


والحقيقة أن « الصفات » وكيفية حلها قد قدمت تصورات عدة فى مذاهب 
ای م و ا 
نفى المعترلة الصفات تنزيها للخالق وأفردوا بالوحدانية > وحاول 
0 کا أسلفنا التوسط فيها » فأن المشيهة والمجسمة قد نسبوا إلى 
الق سبحانه » صفات خلقه » بل ذهبوا إلى أن الله تعالى : جسم 
مدود عريض عميق طويل . 0 
٠‏ وأما اتصاری فقد قدموا « الأقانم » » في مقابل الصفات » وائبتوا 
1 آقانم ثلاثة » وعندهم الباری تعالى جوهر واحد » ويعنول -به. 
ثم بالنفس > لا المتحير بالجسمية » فهو واحد بالجوهرية » ثلائه 


اد ریعنون ا ۲ 3 کالوجود 1 وا مساق 3 


e‏ فى هذا المكان بطبيعة الحال - آن نعرض لكافة التصورات 
والخلول للتوفيق بين الذات والصفات 4 وأا كان هدفنا فيما سيق آن 


0 أبعاد ال فحسب ( . مقررين أن هذه السائل تنتمی ال 


۷ 


خامسا : قدرة الله تعالى وخلق الأفعال : 
ومن السائل التى ثارت بين المسلمين » وكانت محلا حلاف مايتعلق بقدرة الله 
تعالى وخحلق ٠‏ الأفعال وكانت الاجتبادات فى هذا الموضوع مبنية عل المباحث 
الاطلامية الخالصة ا أن سبب ظهور هذا الخلاف کان ى النشأة حين راد 
البعض أن يتخلص من السئولية فالقى باثامه عل الله و وتعال » نذا 
تصدت غالبية الفرق الاسلامية لبحث. هذا الوضوع »ورأی العتزلة أن الله 
سبحانه وتعالى قد أقدر الانسان على آفعاله ومکنه مع أرتفاع الوانع من فعلها - 
ليكون مسئولا عنبا » یثاب عليها . 
ورأى الخالفون..نی تمكن الانسان بقدرته > سلب_القدرة عن الله تعالل . 
باكسابها للعبد . 
وف الحقيقة أن التصور السابق لأيستند لأساس عقلى فاقدار الله للأنسان » 
لايعنى أنتقاصا من القدرة والأرادة الالمية. لأن أمر هذه القدرة والارادة يبقى متسامیا 
على الانسان وخارج نطاقه وتصورنا أن الله سبحانه وتعالى مع اقداره للانسان 
لايفقد القدرة » وأنه تعالى إذا شاء فعل بقدرة : كن » فيكون . وف هذا الوقت 
الذى يرى فيه الله سبحانه وتعالى التدخل لطفا أو قضاء » فان الفعل الانسانى 
يبطل بالارادة الاهية » ولامناص من أن تنفذ مشيعة الله إذا شاء . فإذا فهمنا 
الموضوع على هذا النحو » لم نر فى تمكين الانسان بالفعل تاها من 9 
الله » وأقمنا اليف ۳ ٠‏ لفقت نفسه » حتى يحاسب الانسان عا ی جميع أفعاله 
التى تصدر عنه بارادته الكاملة » وهذا يخرج اللجا والضطر ومن ف حکمهما 
عن نطاق الحساب . 


وهناك فرقتانتتعارضان‌فی النظر لموضوع قدرة الله تعالى وخلق الأفعال » هما : 
الجبرية » والقدرية . فترى الجبرية : نفى الفعل عن العبد واضافته لله تعالى » وببذا 
توسع الجبرية نطاق القدرة الالمية وتجعلها شاملة وقادرة على خلق أفعال العباد من 
ناحية » ومن ناحية آعری تنبب إلى الله تعالى جميع الأفعال الانسانية وتتتخلص 

ن المسئولية حتی بالنسبة لأفعال العاصی . 


وأما المعتزلة ۰ فان فكرة خلق الانسان لأفعاله عندهم تجمح بين أمرين 
الأول : أثبات الحرية 00 والثانى : تقييد هذه الرية بمسفولية الانسان عن 
هذه الأفعال 34 شم ۳ لب أو العقاب 3 كنتيجة لازمة طبقا لنوعية الأفعال . 


۹۸ 


۱ تف المعتزلة » أن الأفعال الأنسانية لاتضاف إلى الله تعالى » وقدموا 
ا قدة لن أضاف أفعال العباد لله سبحانه وتعالى منها : أحتياج الله سبحانه 
وتعالى إلى القدرة فى اختراع الفعل » کاحتیاج العبد ها وا من علامات ‏ 
الحادث 4 وبطبيعة الخال الله تعال لش حادثا أو اجا » وببذا يسقط القول 
بأضافة: آفعال الانسان لله تعال . 


ومن هذه الالزامات : التسلم بقدرة الانسان على مایقدر الله به » فيكون قادر 
بالذات » على مایقدر الله تعالى عليه الذات » کا كان قادرا بالقدرة التى یقدر بها 
الله تعالى . وهذا یوحب بالضرورة کون الالسان قادرا على اختراع الاجسام وساثر 
الأعراض » وأن يكون متاثلا مع الله سبحانه وتعالى فى قدرته على مالانهاية له » 
أى أن تكون قدرة العبد » هی قدرة الله » وهذا محال . 

ومن بين هذه الالزمات : أن يكون الانسان قادرا بهذه القدرة. على الأختراع » 
کا يقدر الله على الالزامات أن تعلق هذه القدرة بالعبد أقرب من تعلقها بالخالق » 
ل م الأحتراع بها » فيجب أن يصح ذلك من كل 
من هى قدرة له . أى أن ذلك يصح من الانسان » ويترتب على هذا القول ويلزم 
تس ار ال اد فش 


وة آلزام ١‏ اخر پورده العتزلة » نلمس فيه تفرقة 2 واضحة بين اکتساب الانسان 
للفعل من الله » وبين خلقه له » فيقرر المعتزلة : أنه بالرغم من أن الله لم يخلق 

الفعل » فان الانسان قد اكتسبه عن طريقه . 
[ نلاحظ هنا أن.معنى خلق الفعل يقصد به عند المعتزلة : فعل الفعل > لأن 
الاکتساب آن تكون القدرة أصلا لله ويمنحها للانسان: اکتسابا ] ويذهب 2 
المعتزلة » إلى أن كسب الانسان لو كان لوقا لله »: لكانت القدرة. موجبة 
للفعل » إما من حيث كان كسبا » أو من جیث كان خلقا : أو من حيث كان 
خلقا أو كسبا . أو أن تكون القدرة غير موجبة للفعل البتة . فاذا ۶ توجب 
الققدرة الفعل » لجاز أن یخلق الله تعالى القدرة فى الانسان » ایکون مكتسبا . 
وبطبيعة الال الخد بهذا الفول یبطل القول بالکسب . ومن نائغية ات2 آن 
كانت القدرة توجب الفعل من حيث كان خلقا وکسبا » فانه يازم ا 
يكون القادر بها خالقا للفصل , کا كان ببا مكتسبا له . وأن كانت القدرة 
حب الفعل من حيث كان كسبا فقط » لاك أن عدا الله اکت 


۹۹ 


لايخلق الفعل » وذلك لأن خلتق الفعل منفصل عن القدرة » فیژدی ذلك إلى 
کون العبد مكتسبا للفعل من الله تعالى » وان كان غير مخلوق لله تعالى )١(.‏ 


ونحن نجد فى الالزام السبابق » علاوة على ماآشرنا اليه أعنى : اقییز بين الخلق 
والاكتساب » تمييزا اخر بين خلق الفعل والقدرة » فالله غير خالق للأفعال » ومع 
هذا فقد أكتسب الانسان خلقها بقدرة من الله تعالى . 


وفى الألزام السابق » نكتشف طريقا منبجيا.جديدا فى فهم فكرة خلق الانسان 
لأفعاله » فبعد أن رمى البعض العتزلة بتضييق نطاق القدرة الافية » نجد هنا 
مايعارض ذلك الأمر تماما » ذلك أن المعتزلة ميزوا فى وضوح تام بين : خحلق 
الفدل + اعد عليه . فالاتسان قد اكتسب القدرة على الفعل من الله تعالى » 
برغم من أنه لم يخلقها [ يفعلها ] » وف هذا توسيع فى نطاق القدرة الالهية › 
فمن أوجد القذرة أقدر من فاعلها > ومن قدرها فى مقدوره أن يبطلها » وتلك 
اسمى ايات الاعلاء فى قدرة الله تعالى وارادته . 


(۱) الغتی : ج ۸ ص ۰۱۸۰ ۰۱۸۱ ۲۲۲ . 


ناكما ّ رؤية الله تعالى . 


وین برن الرضوعات الى .تعد جديدة علی طیق الحث منج اسلامی 
حالص موضو ع : رؤية اه تعال » » وقد تناوله الباحثون السلمون أستنادا ما جاء 
فى کتاب الله وسنه رسوله . 


ولقد أخحتلفت الاراء حول رؤية لله تال © و الان أجاز رژیته ف 
Iu‏ ذلك » وعلل البعض 
عدم امكان رؤيته تعالى فى الدنيا [ وليس هناك دليل من الكتاب أو السنة على 
امكان ذلك بل على العكس جاء على لسان الول عز وجل نفى قاطع فى قصة 
موبی : ١‏ قال رى ری أنظر اليك » کا سيق تفصيله بعد ]. 


ولقد أتفق المعتزلة »' والزيدية17) ع واللذوار ب( ۲ وأكثر الميجكة » على عدم 
جوز رؤيته E‏ ی 0 
,وقالت طائفة من اسر ا الحديث )4 “أن الله تعال یری 


بالابصار » ويدرك بمعرقتها » ولكنهم امتنعوا من رؤيته تعالی فى الدنیا ‏ وأجازوا 
الشاهدة للك سبحانه ق الا + ۳ قرر أضحاب هذا الرأى عدم رؤية الکفار له 
جاه 4 وان الوّمنین يخم الذين یعاینونه '. 


ما المرجكة » فقد رأوا جواز زثية 2 الله تعالى بالبصر ».وذلك فلع الرؤية 
00 فى الشاهد ولقدٍ خالف أهل السنة وا جحماعة(*) المعتزلة وأعلنوا أن الصحابة 
من بعدهم : سلف الأمة » قد اجمعوا على صحة رؤية الله EE‏ 


)۱( دی : فقة من فق الشيعة » أتباع : زيد.بن على بن E ELS‏ الله عنيم » 
و رو وت الم د غ ال :ج ۱ + ص ۱۳۷ ] 

68 الخوار ج ۹ : کا ل من و عا لى الأمام الق الذى أتفقت عليه يسمى حارجيا 4 سواء کات ارو ج أيام 
الصحابة على الأئمة الراشدين أو كان بعدهم على التابعين باحسان والائمة فى کل زمان [ قللل : ج ۱ 
ص ه١٠‏ - الخوارج وفرقهن ] 
ودرایه ۳ ا بعس من آهل اخشو و الحشوية بعس :الاسرا ائيليات أو الغخوصيات اليه ۰ 


(؛) يعبر أهل السنة والجماعة من الصفاتية الثبعة خلافا للمعتلة الذين. نفوا الصفات . 


١٠١١ 


e‏ من القران 3 ثل قوله لى 00 خيةبم يوم يوم يلقونه سلام ) 3 ويفسر 
السنة هنا اللقاء 2 غ آنه : يمع عا لغة ال رذية 4 ونخاصة حيث لایجوز التلای 
بالذوات والقاس 0 5 ولازيادة عل لعي آهل اة عند أهل السنة ‏ غير رؤيته 


ا 


وى قصة موسى عليه دم ديل عندهم عل الرژية + حیث قال تعالى على 


لير 


لسان موسى : ١‏ رب آرنی أنظر اليك قال أن ترانى » » ویژکد أهل السنة الرؤية 


يا 


لبقا ليده او زد ان لو لم تكن الرؤية جائزة ماتمناها نبى20 . 


وف اطتقيقة »فان الآية ١‏ القن نهدل شا اه السنة هنا » على رؤية الله تعال 
شيج کین دلت چ ای : استحالة رؤية الله تعالى فى الدنيا » ولاتعد « أمنية » 
موسی جوازا 9 الرؤية » اذ أن با أمنية لم يحققها له البارى تعالى . ويتحقق ذللك إذا 
ماأستعرضنا بقية قوله 0 موسي . فحین قال موسبى لربه : « رب أرق آنظر 
اليك » » آجابه الله تعالى بقوله : « لن ترانی ولکن أنظر إلى بل فان آستقر 


مکانه فسوف. ترانی »4۳۲ . 


فالله ا ۾ حال لب زس هله وهو كنمف أن يراه » أعطاه 
درسا فى الايمان به دون أن کله من رویته » ۱ بالجبل ۾ الذى أزاله ۳ 5 3 
بیان e‏ ال ية بالتصديق بوجود الله ۰ وف حرم الرؤية 


ور الذی ینبغی آن نقرره + هو'أن جواز رثية الّه ال فی الاحرة تحققها 
بعض الاحادیث الثابتة » وطبقا لذلك فهى ممكنة . على النحو الذی یقدره الله 
سبحانه وتعایی من یعظی ببذه العاينة . 
ی الدنیا » فمتعذرة للسبب الذی ودار بعد تحلیل. الاية 
نها دة فى الكتاب أو السنة . وفیما يتعلق 


شه 


)1( احلا والنحل ع ۱۲ ۰ کے ۲ .۰ 


ر( الأعراف : ۱:۳ 


8 


بالاحاديث المثبتة للرؤية'2 » فقد مال العتزلة إلى أنكارها » سواء من ناحية الدراية 


أو الرواية » ثم ذهبوا ‏ كالعادة ‏ إلى أنكار الرؤية عقلا ؛ ولكن فيما أعتقد 
أنكار الرؤية « الانية ‏ على وجه الخصوص » وهذا الفهم الاخير يقترب من عقولنا 


بالفعل . 
وحن نلاحظ أن ھی الأدلة التى أوردها المعترلة » لاثبات نفى رژية الله تعای ‏ 


" فى الدنيا تستند على منطق العقل » ولایعوزها الجانب التجريبى الرتکز على العلم . 


الطبیعی. . 


ويستد ل المعتزلة عل ی عدم أمكان رژية الله تعالى » إلى أنه . تعالى 0 أن 

يرى » وذلك لأننا لانرا نراه مع كونه سبحانه وتعالى على الصفة التى لو رأيناه لم نره 

إلا 0 تعال علا » ولان الرالى ' حاصل على الصفة التى باختصاصه بها يرى 

. ولایوجد كذلك ای مانع معقول کنع الرؤية 3 فنحن إذن لانراه سبحانه 

۳ فى ذاته لایری » لایرجع عدم أمكان الرؤية 0 يرجع الينا ع أو 1 غير 
ذلك . 


نحن إذن رغم کوننا ممكنين بالحواس التى نرى وندرك بها كافة الاشياء » 
لاندرك. الله سبحانه وتعالى » وهذا معناه أننا غير عاجزين فى ذاتنا » ولکنه تعالى 
لايرى لمانع خار ج عن أرادتنا وادراكنا » برجم إلى طبيعته سبحانه وتعالى فى ذاته . 


(۱) من هذه الأحاديث » ماروى عن ابن عمر رضی الله عنهما »من أن رسول الله مره » قال : إن أدفى 
أهل الجنة منزلة » لمن ينظر إلى جنانه وأزواجه ونعيمه وخدمه » مسوة الف سنة » واكرمهم الله من ينظر 
إلى وجهه غدوة وعشية » ثم قرأ رسول الله عليه الصلاة والسلام : « وجوه يومكذ ناضة إلى بها ناظرة ‏ 
القيامة 4؟ » » وهناك حدیث اخر يرويه : جرپر بن عبد الله عن و ۱ 
لله عليه وسلم » فنظر إلى القمر ليلة البدر وقال : إنكم سترون ربكم عیانا م ترون هذا القمر » 
لاتضامون فى رؤيته » فان أستطمع أن لاتغلبوا عن صلاة قبل E‏ الشمس وبعد غرويها » فافعلوا . 


وتعدیت ثالث عن أبى هريرة : أن ناسا قالوا : يارسول الله : هل نری ربا يوم القيامة ؟ فقال 
الرسول : هل تضارون فى القمر ليلة البدر ؟ قالوا : لا یارسول الله . قال : هل تضارون فى الشمس 
ليس دونبا سحاب ؟ قالوا : لا » يارسول الله » فقال الرسول : فانکم سترون كذلك.. وحديث رابع 
عن رسول الله عليه الصلاة والسلام » أنه قال : إذا دحل أهل الجنة » يقول الله تبارك وتعانى : تريدون 
شيكاأزيد کار ؟ فيقولون : المستبيض وجوهنا .... ألم تدخلنا رتنجینا من النار .... ؟ فقال : فيكشف 


الجاب » فما أعطرا شیثا أحب اليم من النظر إلى رمم تبارك وتعالى . 


۱۰۳ 


ويضرب المعترلة لذلك مغلا » بان الانسان إذا رأى فى امحل السواد » ول ير 
و یجب أن ی بأ غم ی لأا لو كانت مايا 

E‏ ال ھی هی عليها » إذ ا دمن رؤيتبا مانع . فحن إذن إذا رأينا 
9 فى امحل دون الخلاوة » أدركنا أننا لم نرها لأا فى ذاتها غير مرئية . 


ونمن نختلف مع « المعتزلة ٠»‏ فى المثل, الذى ضربوه لذلك » فنص العبارة : 
( فاننا ندرك زا رعا [ الحلاوة ] > لأغبأ فى ذاتها غير مرئية » فقضينا أنه لانجوز 
أن يراها أحد من الرائين » فالقول فى العبارة السابقة بان احلاوة « غير مرئية-» 2 
قد يوحى بوجود سبب أو علة تجعلها غير مرئية فى وقت معين ربا يرجع إلينا أو إلى 
حالة الثىء الراهنة . والا نسب هنا تمشيا مع السياق أن نقول : « إن. اللحلاوة 
لاتری 3 لان ذلك يذل استحالة الرؤية عل وجه العموم 5 حاضرا أو مستقبلا 
لطبيعتها » ومعرفتنا لخصائصها وعنضمها وذراتها المكونة ها . أن المثل الذى ضربه 
لنا المعتزلة » لايصح فيه التطبيق » لأن السواد .لون والخلاوة طعم » فالسنواد يرى 
٠‏ بالنظر المجرد » والحلاوة تحس بالتذوق » ا نتيقن من أننا لابمكن أن نراها 

لاستحالة ذلك يسبب طبيعتها » وحن أكثر من هذا لانلح فى رژیتها و نسعی 
لذلك , لأا بالرغم من عدم أمكاننا رؤية 1 الخلاوة ] نعلم بوجودها بواسطة 
نفس الوسيلة التجريبية »> ولکن عن طریق اس بالذوق بدلا من الأدراك علي 
الباشر . والاهم من 1 طریق مجریبی 
محسوس مصحوبا بالادراك العقل 


۱ ل ی ل ا لأنه ليس من 

جنس الرئیات » لأنه لو کان من جنسها » کان لابد أ أن نراه کا نری الرئیات » 
۳ مکنین بالوسيلة التى تحقق ذلك . رؤية الله تعالى إذن » هی رؤية عقلية » 
جاءت عن طريق ادراك غير حسی » والايمان الكامل بانه لايمكن أن یری ف 
الوقت الذى لم نتحقق من ماع صوته » أو من لمسه » لكن هناك طريق محقق 
نشعر بوجوده بواسطته » فى كل مانری من اثار صنعه وعظمته » وف الفراغ 
والضياع الذى نستشعره عقلا وحسبا » إذا ما افترضنا تصور الحياة بدون خالق ! 


وة نص أورده المعتزلة » یژکد عدم إمكان رؤية الله تعالى الآن : « لأننا لو 


رأيناه » لوجب أن نعلم > لان من حق مانراه إذا ارتفع اللبس » أن نعلمه على 
ماهو به » 7 فأننا تعلم جميع الرئیات عا ی اختلافها إذا رأيناها : کالالوان ۱ 


والجواهر 3 وكذلك ساثر الدرکات 1 وهذا نص عل جانب ب كبير من الأهمية › 


NAE 


فهو يقرر وهذا آمر بدیپی آننا : ۱ لو رایتا ۳۹ لوجي إن عل 1 ومعنی. آن 
نعلمه هنا : ندركه من الناحية الكيفية والشكلية » صورة وحجما » وهذا غير 


إن من حق مانراه » إذا ارتفع اللبس » أن نعلمه على باهو طن ل از 
الحسى بواسطة العين مغلا » یودی بالضرورة 5 معرفه ماندركه عل وجه 
التحدید 4 وبالنسبة لأحص صفاته المتعلقة مبيئته عا فى وجه قاطع : 

ويقع فیلسوف المعتزلة الكبير ابو هاشم الیبانی .فى خطأين حين یقول : 

« إننا نعلم: جميع ات على اختلافها إذا رأيناها : كالالوان والجواهر "0 
وكذلك سائر المدركات ) أجل » لقد أخطاً الجبالى > حين جعلنا ندرك سائر 
الدرکات بالرؤية تماما مثل درم الرئیات »> فنحن حقيقة ندرك جميع المرئيات 
پا لرؤية 3 ولكننا لاندرك 3 ل أو سائر المدركات. بالرؤية وهف اسر : إن بعض 
المدركات ندركها بالرؤية » ولیس كل المدركات ندركها بالرؤية ۲ فیعضها ندرکه 
باللمس 3 والآخر بالتذوق. 3 وهذا هه وشن اخطاً الذی جعل ابلبای اکتا يعرر 
. « إننا لائرى الاو لا غير مرئية ) وارب ۳ لى ماذكرنا : ١‏ نها لاترى ) بل 

درك بالتذوق . لقد خلط المعتزلة فى هذا الجانب اذن » بين المدركات والمرئيات 
وجعلوا الكل تابعا للجزء » فالصحيح أن الرئیات نوع من المدركات » وليست 
الدرکات نوعا من الرئیات . 

ويثبت أب و هاشم صرانحة 4 انتحالة , رقية الله تعالى مس المقصود ٤‏ الدنيا س 
بأننا لا نعلم مانراه لت عارض 4 وهذه الاسباب لاتتحقق ف الله تعالى لأن 
اس بت ی ی - لتعلقه م لكونه 


O, N ا‎ 


ويقدم لنا ابو هاشم الجبانى بعد ذلك اثباتا على جانب كبير من الدقة › 
وذلك حين يعارض قول البعض باثبات حاسة سادسة نری بها الله سبجانه » 
ويقرر عدم وجود مثل هذه الحاسة فينا . لاه لو كانت هذه الحاسة موجودة 
فينا » لادركنا الله تعالى من كل وجه ندرك عليه المدركات > وكذلك نراه على كافة 


٩٩ ۰۸۷ المعنى : ج ؛ : ص‎ )١( 


هذه الوجوه مبذه الحاسة السادسة لو كانت موجودة 5 وكذلك ۳ يوجب تقرير 
وجوه هذه الحاسة 2 وی رویه سس بتلك الحاسة » ویوجنب کذلات تجويز: : أن 


ومن ناحية أرق :لو دق جرد اة ساذنبة لذ الاتساتا > آو يعض 
آفراده على الاقل » لوجد من لايملك هذه الحاسة الشعور بالتقص بفقدان هذه 
الحاسة . وذلك « کالضریر » الذی یکتشف اللقص فى الرؤية بسبب فقد حاسة 
الابصاره وكوننا نعلم تس وجود نقص لدینا فى هذه الناحية » دلالة على بطلان 
قول الذين ير ۳ عکننا رؤية الله تعالى بحاسة سادسة . 


ووما يل على عدم وجود .هذه الحاسة السادسة لدى أحد من الناس أن 


النقص الذی ده الضرير مرجعه إلى أن هناك حاسة لايرى بها 4 وذلك يطب 
یتبین ف [ الا کمة۱) ع 5 الذى لم يعرف كيفية هذه الحاسة » فان هذا الانسان 


إذا جوز وجود هذه العاسة » وجوز طبقا لنلك أن يرى ويعلم بعص العلومات 
بها » لتبین اللقص الذی فى نفسه . ۱ 


وكذلك الأمر بالنسبة لنا : كان يجب أن نجد التقص فى آنفستا ‏ بفقدان هذه . 
الحاسة السادسة » لو كانت فى مقدورنا عم مايذهب اليه القائلون بوجودها . 
والانسان ۵ يمل التقص ف نفسه بانعدام | القدرات أو امحواس وذلك لعاسجته 
الا لو كاتت موجودة 3 لأما لو كانت اداة للكلام أو البطش » لكان وضعه 


بوجودها فيه » وبها يمكن أن يصل بواسطتها إلى المنافع وابعاد الضار » على 
حلاف حاله وهو بدوتها الآن » فلابد من آن یدرک الانسان النقص فى نفسه إذا 


كان موجودا . 

وطبقا كا أُوضحنا من أستحالة رية ال تفال لأنه فی ذاته لایری) فان 
مالائرى منه : ما لانراه لانم يمنعنا من ذلك » ولولا هذا المانم لصحت رژیته . 
ومنه : مالانراه » لأنه فى ذاته لایری . ۱ 

وة دليل آخر » یتمثل فى أن الله سبحانه لو كان يرى » لوجب أن نراه على 
نحص أوصافه » ذلك إن الادراکات تتعلق بالشىء على أخص أوصافه » فلو 


و الأكمة : هو الذى لم يرقط . 


رآینا له تعال علل أحص :تلك الاوصاف ‏ لوجب أذ نراه كال : قدیا » عالا » 
قادرا 1 حيا » لان صفات الذات 1 تعلم هی آحص أوصاف لله سبحانه 


وحن بالاضافة إلى ذ ذلك لو رأيناه ا عل هذه اححال :ان نری 0 
ماشاركه فى هذه الصفات » وف استحالة ذلك بطبيعة الحال » دلالة على أن الله 
سبحانه » ایصح آن یری » والقول بصحه رژیته بودی إلى ماسبق . 

والحجة السابقة ال ی ا المعتزلة : استحالة رؤية الله تعالى مبنیة على 
برهان الخلف الارسطی 6 ذلك بأن التسلم بان الله سبحانه يرك ( أو أن ذلك فى 
الأمكان يؤدى !! لى التناقض ؛ والى وجوب التسلم بالقضية الاصلية والتى اثبتنا 
كذب نقيضها بعد آن سلمنا بصدقه فرضا ۾ فلا یبقی أمامنا ال إلا أن تساج 
بان الله تعال لايرى . 

ون ننبى هذا الموضوع المتعلق برؤية الله ا يعد من الباحث 
الجديدة التى ارتادها المفكرون المسلمون بعقیقتین : 

۱ الاول : أننا لانرى الله تعالى بالابصار 4 الأنه یاوه چن مرثيا ولایری ف 
ذاته . 

الثانية : أن الله سبحانه لايرى بالابصار » لأن البعر ا آن يرى به الا ما 
كان مقابلا له أو ف حكم المقابل. له 3 0 اختص بل ك کان ق الأمكان 
رؤيته بالبصر » وماخرج عن ذلك لايصح أن یری بالبصر . 


سابعا : القدرة والارادة الاهية 

ا النظر فى القدرة الامية » وكذلك الاادة الامية » مبنياً على 
معطيات اسلامية خالصة » وردا م بعض المنشقين الذين حارلا eT‏ ف 
الامية e‏ من 0 


ويتص| ور وت الالحية أتصالا 0 4 0 الله » ذلك أن الات 
وتعالى »ولذلك فقد عضن رامد الي تقرر وتثبت وجود قدرة الله ۳9 
وتعالى . وف هذا ايجال ¢ نفرق بين قدرة الله تعال على الأفعال وین فعلها 4 أو 
بعنى ر يصح أن يقدر سيحانه وتعا على الأقعال. لالفغلها » فهر سبحانه 
دلج اقا نياك لك الفا . ويتبع هذا التصور ويانم عنه » أن يكون الله 
سبحانه وتعالى قادرا على كل جنس من المقدورات . ذلك أن الخترع للجوهر 
. مثلا » لابد من أن یخترع الكون فيه » وإلا ۸ يصح منه ايجاده . 
والله تعالى کا سبق واوضحنا لایفعل الظلم ولايوصف به وف قوله تعالى : 
« ماکان الله أن يتخذ من ولد » » وفى قوله سبحانه : 


« لو آردنا أن نتخذ هوا" » يدل على له سیحانه کان مب لو أتخذ ذلك » 
ایکون ظالا » لانه فعل مالیس له فعله . 


زلو كان الله الا س تعالى عن ذلك علوا كبوا - لكان ما ظالا لنفسه » 
للانسان » او للهو . 


وبطبيعة الحال لايصح ذلك كله » لأن اتخاذه الولد واللهو لايؤثر فينا »> فكيف 
يكون ظالا لنا ؟ وكذلك لايوصف الله تعالى بفعل الظلم » وینزه الله نفسه فى قوله 
تعالى : «وماالله بظلام للعبیدم(۳) وهذا يدل على أن الظالم هو فاعل الظطلم والام 
,۱ مرج ۳۵ 
)۲( الأنبياء ۱۷ 


: عمران‎ JI IAT (TF) 


يكن لهذا التنزيه معنى وقول افخالفین هذا الرأى بوقوع الظلم من الله » لامعل 
محلا لاعثبار التنزيه الامی قائما . 


وبالنسبة لقدرته تعالى على « الترزیق » فأن الأظهر بالنسبة للايمان » أن نقرر 
أن الرزق من الله تعالى » على سبيل المجاز » لا على جهة الحقيقة . ويبين هذا 
الرای أن ماوصل اله الانسان بکده وسعیه + یضاف ال الل تال وذلك 
بالرغم من أنه لولا الشقة التی تحملها الانسان ۸ يخصل عليه . 
۱ وفیما يتعلق بفعل الصلاح والاصلاح » فلا يجوز نسبة فعله إلى الله تعالى 
لان ذلك لو كان واجبا على الله سبحانه » لوجب على الاتسان أن یفعله » لقدرته 


لي و ری ل 


5 دليل اخ 3 نم مدق ای والاصلح عل ال ها » بان 
ذلك لو وجب للزم أن يكون .ذلك فى الشاهد أيضا 3 ولوجب طبقا لذلك إن تارم 
الانسان النافلة کا تلزمه الواجپات » لا العروف أن النافلة صلاح للأنسان 
واصلح له کالواجب ماما » ولولا 0 ذلك ق النافلة » لما رغب الله سبحانه 


الانسان فى فعلها . 


إذن » فالصلاح والاصلح بالنسبة ة للأنسان ليس واجبا ملزما » ونما له ثواب 
مختلف إذا فعله الانسان باختیاره . وكذلك فعل الصلاح من الله ستعالى نحم 
الانسان ليس واجبا عليه » بل يرجع إلى تقديره سبحانه وتعالى » ا 
فاحتيار الانسان للنافلة » من حيث أنبا آصلاح واصلح بالنسبة له .. 


ما الدليل الثالت » ف عدم وجوب الصلاح 4 والاصلح عل الله تعالٍ 0 

فيتمئل فى أنه لو وجب عليه فعل الاصلح › لوح عليه بان اا لأنه 
) 

صلاح وأصلح للانسان 

ولو وجب الثواب بهذا الفهوم عل الله تعالى > لقبح آن ۳4 سبحائه 
اسان » اعمنا أن تلف تال يحسن م سياه غم اسان » لأ 
يتوصل به إلى الخير » ولو لم يكن فى التكليف ومشقة فى فعل الثواب » لما حسن من 
الله تعالى ايجابه على المكلفين ولقبح التکلیف . 


(۱) المغنى سم ۱4 ص ۷۰ ۰ ۷۲ ۰ ۰۷۸ ٩۰۰۰ ۷۹٩‏ 


۱۹ 


الثواب اذن » لاب على الله تعال » إثما یتوقف على الشقة التی یبذضشا 
الانسان للحصول عليه » أو ليتفضل الله به عليه . وبالتالى كان فعل الثواب أو 
فعل الاصلح ليس بواجب على الله تعالى . وهذا مانصل إليه بعد تحليلنا للدليل 
الثالث » بصدد اثبات عدم وجوب فعل الصلاح والاصلح عل الله تعالى . 


والدليل الرابع » یتمتل فى أنه لو وجب الصلاح والاصلح على الله تعالى » 
لوه أذ يعطى الانسان بقدر حاجة امحتاج » وعلى سبيل المثال لو وجبت 
العطية على زيد بحسب حال العطی [ أى احتاج ] فكان يجب أذا كان أحدهما 
أشد حاجة من الآخر » أن يلزمه أكثر ما یلزم أن يدفع للاخر » حتى لو سوى 
بینیما » لوجب كونه ظاما لأشدهما حاجة » أو فى حكم الظالم . 

لایلزخ إذن فعل الصلاح: والاصلح على الانسان » لا" ذلك لو كان حقيقة 
لكان التصدق يعد ظالا لو لم یفاضل بين احتاجین بحسب درجة وشدة 
حاجتهم » بان ينقص أو يزيد فى عطائه بحسب حالة كل تاج . فاذا كان فعل 

الصلاح والأصلح » غير واجب على الانسان فعله » فأول أن لايكون واجبا فعله 
٠‏ على الله سبحانه وتعالى . : 

وفعل, الأصلح لو كان واجبا على الحقيقة » لحل محل سائر الواجبات » فى أن 
یستحق تاركه الم والعقاب » وان يختلف الثواب بحسب حال الواجب ودرجته 
وباختلااف الدفع أو العطاء ويدحل فى نطاق قدرته ,سبحاله وتعالى ان » اتتصافه 
تعالى للمظلوم فى الاخرة . 


اه سبحانه وتعالى فى تدبيره للعباد فيما يفعله بهم من نفع بتعريضهم له › أو 


القاضی عبد الجبار اممذایی() . 


)١(‏ القاضی عبد الجبار الهمذانى : هو قاضى القضاة : عبد الجبار بن أحمد بن عبد الجبار مد بن خليل 
الممذانى الاستربادی ابو الحسن ٠‏ فقیه وأصول ومتکلم مفسر » كان القاخیی فى أول أمره مقلدا 
للشافعى فى الفروع ۰ وعلى رأس المعتزلة فى الأضول . وورد ببغداد وحدث » وتول القضاء بالری » 
وتوفى بها فى ذى القصرة عام 4۱۵ ه . ولقد تبع القاضى المعتزلة بعد أن كان فى أو الأمر أشعريا » 
وترك الذهب الاشعری بعد أن أكتشف الحقيقة . فاختار المذهب القدرى العترل . وش عام ۳٩۰‏ 
هب ء اتصل القاضى بالصاحب بن عباد » فعینه قاضیا بدينة الری . مسب 


11۰ 


وحیت آن حال الله سبحانه وتعالى » على ماذكره القاضى » فانه طبقا لهذا 
التصور » یلزم أن ينتصف الله تعالى للناس بعضهم من بعض > کا یلزمه أيضا 
النظر فى منافعهم ويعد ذلك منرلة تدب‌هم لأنفسهم لو كانوا عقّلاء ؛ وذلك 
كله يدخل يقينا فى نطاق قدرة الله تعال . 


ومعنى الانتصاف کا عرق القاضی ؛ أنه |ذا لیمه تعای حقوق التاس عل 
غیرهم » فانه یلزمه أن یستوق حق بعضهم على بعض ‏ وبذلك یتحقق 
الانتصاف ا نجده فى الشاهد » وإذا صدق ذلك فى واقعنا » فلابد من وجوب 
تحقق مثله ( ق الله سبحانه وتعال . lÎ‏ 


وإذا كان القاضى عبد الجبار الهمذاق ر » قد اننہی با سبق واوضحناه إلى 
وجوب أنتضاف الله للمظلوم ف الا حرة ۰ فأن أبا هاشم اتلبای قد خالفه :ی 
هذا > وذهب إلى أنه يحسن من الله تعالى الانتصاف فى الآخرة > ولا يجب عليه . 
ولقد ايد بر علی الاق وجهة نظر القاضی فیما قرره » وراي وجوب الا قات 


من الله عقلا وصحة وقوعه منه ووجوب ذلك حقيقة 0 


وحن ببذا الصدد » نوافق على ماذهب اليه القاضى وأبو على » إذا أن هذه 
المسئلة لاشك فى وجوما فمن ينتصف للمظلوم فى الآخرة غير الله سبحانه 
وتعالی ؟ وإذأ كان سبحانه یستجیب لدعوة الظلوم فى الدنیا فيرجمه ؛ آفلا تکون 
استجابته ف الا حرة واجبة وهو العالمين » الذى لابد وأن يقف بجانب 
صاحب الق ضد الظالم ؟ ومامعنی تحمل تحمل المؤمن للظلم والکاره فى الدنیا اذن » 
غير أنه ينتظر عوضا واجبا على الله فى الآخرة » یشفی به صدره ؛ ویفعم به قلبه 
امن بالانتصاف له من ظلمه ؟ 


كزان القاضى عبات الجبار الطبقة الحادية عشر من طبقات المعتزلة 1 والعبارة إل لتى نسجلها هنا قاها 
لباک ع القاضیی » وهی تعبر بحق عن مكانته العظيمة > حيث يقول الحأ : « ليس تحطر فى عبارة 
لعي بقدر له فى العلم والفضل > فانه الذى فتق علم الكلام ونشر بروده » ووضع فيه الکتب 6 . 


وش هذا العنی جاء فى كلام الصاحب عنه ؛ فمرة يقول : « هو أفضل أهل الأوض ١‏ وعرة أ 
١‏ هو أعلم أهل الأرض ٠‏ . وأما عن مصتفات القاضیی فيقال : أن له اربعمائة الف ورقة 
نف فى كل فن . منها فى علم الكلام : کتاب الدواعى والصوارف ۰ ركتاب النلاف ولوق فاق » 
مکتاب "۳ » وکتاب الأعتاد » وكتاب النع والقانع ٠‏ وللقاضى أمالى كثيرق منبا : المغنى فى أبواب 
التوحيد والعدل » والفعل والفاعل » واحیط و في التكليف » «البسوط ‏ وکتاب الحكمة والحكيم » وشرح 


خرف 
قة ما 


الاصول الخمس' . علاوة على مولفاتته ف الشروح : 
1١‏ المغنى : سس ۱۳۴ : ص ٠ 2۲١‏ ۵۲۷ 


واذا انتبينا إلى موضوع الرادةالاية » بعد عرضنا اوضوع القدرة الألهية + 
حب ينا أن تعن تعريف معنی الفعل الارادى » اباس فى هذا أن نستعیر 
تعريف الفيلسوف الیونانی ارسطو 4 فکما قلت فى مناسبات سابقة أنه حدث 
ناك تأثیر متبادل بين الفكر الیونانی متعلقا على الخصوص بادوات هذا الفكر 
واعنى المنطق والفلسفة وبين بعض اتجاهات فى الفک کر الاسلامی » دون أن يفقد ` 
هذا الفكر سماته المميزة وخصوصياته » ودوك أن يتنازل عن سبقه فى المباحث 
التی ارتادها ۱ 


لقد حدد أرسطو الفعل الأزادى بانه : « الصادر عن و ونزو ع ) » وطبقا 
لفهی ارسطو » فان الفعل اللاارادى هو الذى. ينقصه. أحد هذین الشرطین : 
۳ ما معارضا "للنزویع وهو الفعل القسری لا عن أكراه أو اجبار خارجی, » 
وما خلوا من العرفة وهو الناشیء من الجهل . ۱ 

ولعل هذه التفرقة التى قدمها ارسطو بين الفعل االارادی » واللاارادی لینشت 
فى حاجة ال تحلیل أو تفسير » ويمكننا أن نضیف لاستکمال هذه لصو 


١‏ ماأورده ارسطو بصدد تفرقته بين الأرادة والأحتبار » فقد فرق بينهما فى أمرين 


الأول : بان جعل الارادة اشتباء > والاحتیار تقرير مايفعل بعد و ر 
الثانى : أن موضوع الارادة : الغاية » وموضوع الأحتيار : الوسائل( . 
ون نجد فى هذه التفرقة الأحية » مايدل على أن الأرادة حفروضة دائما , 
ولكننا ينبغى أن ننوة إلى أن هذا الفرض ليس ناجما عن قسر خارجی کا يحدث 
فى الفعل اللااردای:» وما هو فرض داخلى متجه إلى تحقيق غاية منشودة محددة 
هی موضوع | الازادة . أى أن الارادة : تتوفر فیها الرغبة » بيغا الفعل اللاارادى 
يتحفق فيه الأكراه. : ۱ ۱ ۱ 
ونفس هذا المعنى الذى آوردناه فى تعلیقنا على تفرقة « ارسطو » » بين الازادة 
والأحتيار > هو الذى اورده القاضى عبد الخبار حين قرر : آن الارادة ميل النفس 
إلى الفعل > وس ثم فهي تقتضى الدواغی الہا فمتى قويت دواعی الانسان إلى 
شىء ارادة لاعالة » کا أنه إذا 5 سوت عن شیء م يرده وجا کرهه(۲) 


5١950545 تاريخ الفلسفة اليونانية : ص‎ )١( 


(۲)'المغنى س > - الارادة » ص ۸ 


وخر نيمكنشا بعد مراجعةوتحايل النص الساييق أن نقول : أن الارادة ندای يتلسوه 
فعل مرغوب فيه » یتحقق فيه أذ براك : الا رام 4 وحقیق غاية منشودة : وببذا فأنه 
ککن حتی اعتبار الالزام ارادی 3 ان يسخر ف لحشيق هدف تخرص النفس عليه 
فى صورة معينة » فالالزام هنا. منج فى الوسيلة [ الفعل ] لتحقيق الفاية 
[ موضوع الارادة ] . 

رجمع المعترلة ۰ عل أن الارداة من وت الفعل » تم فهى تتبع بع الفعل 
الالمى من حيث وجب أن يكون عدلا . لله ترتيبا عل الس السابق » مريك ف 
الحقيقة . 


3 


ولابد على رأى المعترلة من أثبات الارادة الالمية » لأن أنكار کونه تعالى مريدا › 


يو جب التغير على الله تعال » وذلك لان الله تعالى إذا أصبح مريدا بعد .أن م يكن 
ذلك » لکان ذلك معناه أله سبحانه قد غير من حال [ انعدام الارادة ] إلى 


[ وجود الارادة 1 

ييز المعتزلة بهذا الصدد بين أمرين : التغير والتغایر » وننتبی “إلى أن .هذه 
العانی جمیعها لاتصح على الله تعالىه. فالشیء الواحد » لایجوز أن يكون متغايرا 
فى الوقت نفسه .. ولا يصح ذلك بمعنى اخر ( فالجملة » أى « الكثة 4 


فيه اننا : متغايرة ومتغيرة » أى متغيرة فيما بينها وغيرا لغيرها كمجموعة » 
أى أن الثیء الواحد يستحيل أن يكون غير .نفسه » ويصح أن يكون غيرا 
ا 

وقد يوصف الشیء الواحد بالتغير ويقصد بذلك 0 أنه دخل فيه مالم يكن 
من قبل 4 فيذكر النىء وتعنى به ماحدث فيه » ويتبين ذلك ب من ال : #9 


: a 
أصبح مريدا » بعد 0 يكن لاد لنا أن نکون الاحظنا الطريقة التى ج با‎ 


الفکرون a e‏ الفكر الخاصة ۳ > فالاداة بلا 0 فم مااع 0 


(۱) المغنى سح“ ص ۰۱۰ ۰۱۰۵ ۱۰۷ 


ولكن أهتّامهم قل ات ا ات على 5 ا کته » 
تتصل بصلب العقيدة وتستند اساسا على كتاب الله وسنة رسوله . وهذا هو 


معيار قبول أو رفض أو معا ی فکرة شکلا ومضمونا . 


والارادة الالخية عند المعتزلة » ارادة محدثة » والدلیل على ذلك أن آفعال الله 
سبحانه قد أوقعها على وجوه » وقد كان يصح أن يجعلها على خلاف ذلك . 
الارادة لاتکون بهذه الصفة [ محدثة ] الا واه سبحانه » أصبح مريدا 5 كان 
يصح أن لایکو ون مريدا . وهذا يغبت أن الارادة محدثة » لأن الله إذا أحدثها 7 ببذا 
نهر : أوجدها ] أصبح تعال مريدا ها » وفى الوقت نفسه يجوز أن لايحدثها 
الله » وبالتالى لایکون مریدا شا . ۱ 

وأما القدرة الاهية » فهی باقية دائمة . وما یثبت ذلك » أن القدرة الالحية لو 
كانت غير دائمة لاستحال أن يقدر الله تعالى على الفعل بعد أوقات وإذا كانه 
الانسان نفسه يقدر على الفعل بعد أوقات » فأن الأول أن تنبت قدرة الله سبحانه 
على ذلك دائما . 

وق القران الكريم » آيات تثبت أن الارداة الاهية محدثة . يقول تعالى : ١‏ ولو 
شاء ربك لآمن من فى الأرض e‏ 

ی قنك اد ال تفا ان كان بأمكانه الفعل » ولکنه لم يفغل أى 
لم يحدث الارادة للفعل » رغم أنها مقدورة له سبحانه وتعالى . 

وتریبا على ذلك : لایصح أن يقال : « لو شاء اله أن یمن الکفار لامنوا ؛ » 
وإنما يجوز قول ذلك إذا صح أن يشاء الله ذلك من الکفار . وهذا يوجب کون 
الارادة محدثة » مقدورة لله تعال » يصح أن يفعلها وأن لایفعلها . 

والله سبحانه وتعالى حسب مذهب المتكلمين » لايريد القبائح » والایات تحقق 
هذا : 

۱ 9 ۱ 

یقول تعالى : ١‏ وما الله يريد ظلما للعباد » ويقول سبحانه : « وما الله يريد 

ظلما للعلميتَ9” + وبين من تلك الآيات أن الله سبحانه وتعالى لايريد الظلم › 


ركذلك لايريد شيئا من المعاصى لأنها جميعا ظلم . 


(۱) يونس : ۱۰ . (۲) غافر ۰؟ (۳) عمرال ۳ 


۱۱ 


والعاصی _ » إنما تعد ظلما لا توجب الانتقاص من ثواب الانسان # كان 
يستحقه » لان عدم حصوله على النفع يعد فى ذاته ضررا . وحيث تبت أن 
جميع العاصی ظلم » وأن الله تعالى لايريد الظلم » فيجب أن 0 الله تعالى 
سبحانه لم يرد من ذلك شيعا » أى أنه تعالى , لايريد القبائح . 

ويذهب ١‏ امجبرة ١‏ » إلى أن الله تعالى يريد المعاصى » واستدلوا على ذلك 
حديث روو عن رسول الله ميك أنه قال : « لو شاء الله أن لایعصی ماخلق 
اتليس ! ., واه سبحانه وتعالى بطبيعة الحال وخلافا لرأى « المجبرة » لايريد 
العاصی » وأن الحديث السابق لم يصححه أحد من أهل العرفة بالأحبار » وهو 
بدون أسناد ثابت » وبناء على ذلك لاتمكن التعلق بهذا الحديث واثبات أن الله 
تمال یرید العاصی . وإنه حتی له و صح هذا الحديث المروى عن رسول الله 
ي » فأن دعوى اجن ات للا ين قرشم : أن الله لو لم يخلق ابلیس 
لعصاه الئاس » مت لى قزيم. فد العضلية + ولو يخلق ذلك ف كا عن ٠‏ 
وإن خلق ابلیس » 

واضح إذن من العبارة السابقة للمجية > أنه لاتوجد علاقة بين تحلق ابليس 
ومعصية العصاة » وقد يكون و أن نقول : : ان لخلق ابلیس م2 آخری تتمثل 
فى إثارة الرغبة فى المعصية بدعائه وترغیبه للانسان فى المحرمات » ما يترتب عليه 
زيادة المشقة فى التكليف . وتحكى كلمات الله المهام الموكلة « لابليس » ممثلة فى 
غواية الانسان ودعوته للشر 

وتبداً القصة ا وردت فى الكتاب الاشی : قصة أول. محضية ) وأول جزاء 
وقعه الخالق سبحانه وتعالى : ش 

/ وقد حلقنام ثم صورنام م قلنا للملائكة ا لادم فسجدوا إلا ابلیس 
١‏ يكن من الساجدین ) ( مكذا كان الأمر واختلفت الاستجابة : طاعة 
ومعصية : ام الملائكة رہم لنوازع الخير فیہم » وعضى ابليس خالقه لكمون 
دواعی الشر فى نفسه وبلطف الخالق و رحمته وعدل بسا أول العصاة : 


« مامنعك أن لاتسجد إذ أمرتك » قال آنا خبر منه خلقسنى من نار وخاقته 
من طين 0( ۱ 


0 الأعراف : ۱۱ (5) الاتراف : ۱۲ 


لقد أصر داعية الشر عنادا وعصيانا » فكان عقاب الخالق : 
« قال د سيت فاخرج انك من 
لقد أصدر الخالق ١‏ لکرم بعد صبر وأناة ‏ حکمه بعقاب « ابليس 4 


اذن فهذا آمر المى لایحتمل الجدل بمشروعية التکلیف »> فتوقبع هذا العقاب على 
ابليس معناه مسكوليته عن فعله . ولیس هذا فحسب »ء بل أن الله سبحانه وتعالى 


استخدم ارادته القادرة فى اخراج « ابليس » من الجنة . 
یستخدمها الخالق : ۱ 

ارادة الطاعة من ابلیس » وقدرته تعالى على آجباره » أما الأرادة الأخخرى فقد 
تجلت بالقدرة وكا العقاب . 

وهنا تتكشف رسالة « ابليس » حين یتساءل : 

« قال فما أغويتنى لاقعدن هم صراطك الستقم 6( . 

ا ی ی ال ل 
امستقم ؛ إلى الضلال البين e‏ ۱ : 

0 ثم a‏ من بين آیدیهم ومن غ وعن اا وعن شمائلهم ولا تجد 
آکترهم OS‏ 


ويتجلى العدل الافی مرة آخری »› مؤكدا عقاب ابلیس ‏ وی الوقت ذاته 
درا حلقه من اتباع طريق الغواية 4 لأن نبايته معروفة مسبقا : ابشحم ۱ 


« قال احرج مہا مذژوما و لمن تبعك مهم لأملان جهنم منكم 


ان 0 ۰ 
)۳( الاعراف ۳ (۳) الأعراف ۱۷ 
وي الأعراف 35 . (4) الاعراف ۱۸ 


أدى بنا نفى کلام اجبة متعلقا بالحكمة من خلة تی ابليس » إلى أن حلق الله 
ع ا أل العصية لا غل مدهب باعتبار أن الله 


وق رأينا أستكملا لتلك الصورة » أنه لابد من تلازم أمرين : خلت الله 
لابليس » وخلقه تعالى 0 على الفعل فى الانسان » والانسان بدوره يوجه ود 
القدرة [ حلت نوعية الفعل ] | ما توجيها للطاعة أو خخروجاعنهاللمعصية ويستحةٍ 
طبقا لذلك : الثواب أو العقاب . دعاء ابليس هنا إذن يضاعف من 8 
الانسان » فالى جاتب شهوته الذاتية لفعل المعصية لما يصحبها من لذة غخرمة » 
يناديه ابليس حتى لايتردد ویتجه للطاعة والخير » وبين نداء الله » ودعاء ابلیس 
تکمن حية الانسان ۰ ايها بختار:؟ وعلیه [ هوع أن يختار أحد 
الطزيقين ولامشكلة فى هذا فنباية کل طریق محددة وواضحة ماما . 

لقد أعطتنا القدرة الامية . ..... قدرة واعطتنا ارادة الفعل والقدرة عليه ولكن فى 
نطاقها العام » وعلينا أن نتجه بعد هذا بارادتنا النوعية وقدرتنا الفرعية » لا على 
خلق الأفعال » وإنما على توجيبها بعد الخلق الامی لها بخلق نوعى » وتحديد 
وجيتها : إما ارادة للخير » وم أرادة لتركه أو إرادة لارادة الشر 

تلك هی قدرة الله وهذه هی ارادته » على الخلق e‏ . المشيعة 


وتلك ھی قدرة الانسان » وهذه هى ارادته » قدرة عل الفعل 4 وارادة لخلق 
نوعیته ‏ ولاشك أن الفرق بینپما شاسع » لاختلاف المصدر : خالق » وخلوق . 


ويستمر عطاء الف> كر الاسلامی الخالص » بمعالجة موضوعات فرضتها طبيعة 
الايمان » وبمادة قرانية حديثية صرفة > وكنبج يستند اساسا على عقيدة التوحيد 
مستعينا بالة الفکر الیونای فى براعة وحذف : وأما الانسان والعارف التى 
كتسبها » والنظر الذى یتمکن الانسان عن طريقة من العلم والمعرفة » أو بعبارة 
أخرى : العلم والمعرفة وهما وليدا النظر : هل يجب على الله سبحانه وتعالى ايجادهما 
فى الانسان ؟ يرى العتزلة ان ذلك واجب على الله تعالى » ولقد جعل الله سبحانه 
وتعالى الکلف بحيث ترد عليه الخواطر وذلك لكمال عقله . ولو لم یلزم الله 


الانسان العفة )لكان لا بد من أن یعلمه أنه لاضرر عليه إا هو ل تعضلها ؛ 


وكذلك إذا كان لايصبح جاهلا وشاكا متى لم يتجه إلى العلم » لوجب أن 
لايكون على الانسان ضرر إذا هو لم خحصل العلم والعارف . 

والتسلم:يضحة ماسبق بوجب القول » بان اله سبحانه وتعال يتح للانسان 
الجهل والشك وهذا يقبح يقينا فى عين الحكمة الالهية وخی قد ثبت 
فساد هذا الافترا تراض » ققد لزم. أن تقرر + أن له سبحانه وتعای قد ت 
المعرقة » ونحسن منه تعال هذا الايجاب » ا ال هذه 
الصفات أن يكلفه لامحالة » وعل هذا يكون ایباب 2 3 ف 


لأساف يدوه :لا جد عل رست ل 
الله سبحانه وتعالى » أن یتفضل على الانسان بال لثواب الیسیر ولا یستحق أن 
يكلف الانسان من أجله . وبعبارة أخرى : الله سبحانه وتعال يكلف الانسان 
ویحمله المشقة » ولا يضطره لينال الثواب الأؤفر 3 والا فان ف وسعه سبحانه أن 
يتفضل على الانسان بثواب بسيط دون أن يكلفه > وی هذه الالة جب قبح 
التكليف » خاصة من الانسان الذى يعلم الله تعالى أنه يكفر » فاذا بطل ذلك » 
قنك أن الله تعالى لایضطر أحدا من الکلفین للمعارف(۲) , 


بين النظر والعلم والمعرفة : 
أمافيما يتعلق بالنظر : فلاید له من موضوٍ 2 شو : المنظور 4 فهر ف هذا 
كالاعتقاد د أن يتعلق 


بغيره » تدعو اليه الا والخواطر فتبعث النفس نجوه 1 
(۱) المغنى ج ۱۲ ص 3ه ١ STN i AT‏ 


(۲) الصدر السابق : ص ۰۵۱۱ 2۱۲ . 


والنظر فعل كسائر الأفعال الأخرى » يصدر عن ارادة الانسان وقدرته وتجوز 
فيه القلة والكارة 4 ويستحق الناظر عليه الثواب والعقاب والنظر من حيث كونه 
فعلا من أفعال الانسان » فانه فى الأمكان أن يتولد عنه فعل آخر هو من عمل 
الانسان أيضا 3 وأعنى به : العلم والمعرفة : 

النظر إذن » يولد العلم متى صدر عن آنسان عاقل متمكن » وتبعا لهذا فان 
سس ون 
0 افمذان : ¢ فهما وتفقها a‏ » وهو ايهالعاتل» وتسکن نفسه 


به . 


أن هر معرفة ا عل ار عليه 2 3 الأشعرى ا ا 


العلم بالعادة . 


موجن ۳۱ كلع صور ار ا ی 2 
SB‏ لاان وشن نظر اقاب اسح ار لب الفکر 
لأنه لاناظر بقلبه إلا مفكرا» ولامفكر إلا ناظرا بقلبه » وتعلم الحقائق 
یز 

ويعرف المعتزلة الفكر بصفاته الخاصة » کا يحدث فى الجسم مثلا » فلما كان 
سم هو الطويل الیش العميق »را كل مايص مذه الصفة جسيا ء 
فكذلك القول بالنسبة للفكر . فالفكر : هو تأمل حال الثىء » والقثيل بينه 
وبين غيرة » أو یل حادئه عن غيرها » وهذا ماده الا نسان العاقل من 
نفسه » إذا فكر فى أمر الدين والدنيا'؟ . 


(۱) المغنى : ج ۱۲ + ص ؟. 


والناظر يجد نفسه ناظرا لأنه يدرك الفرق بين حالة النظر التى یکون عليها » 
وین مختلف الأحوال الأخرى التى يختص بها : كالفرق بين الارادة والاعتقاد . 

وک كداث ف الارادة أو ال .من وجوب فعل لاان مما لعلة أو لمعنى 
يدركه ويسعى اليه », فكذلك . بالنسبة ‏ للناظر » فيكون الناظر ناظرا 

ینب بیش عرو اف اس تاکن تال 
النظر 4 ويعزز هؤلاء وجهة نظرهم بن الناظر طا ب للمعرفة ول جوز أن يطلب 
ذلك إلا وهو فاعل للنظر »-وذلك کا يحدث فى الارادة » فالمريد لابد من کونه 
قاصدا ومختارا للفعل » وتکون ارادته جهة للفعل » و الارادة كذلك إلا وهى 
من فعل از نان 

وأما أحوال النظر » فاا تقتضی تعلقها بیط وذلك . کتعلق العلوم بعضها 
بالاعر ) لانه لايصح أن ينظر فى حدوث الأعراض » إلا بعد النظر ف اب 

3 020 فى النظر » وطذا لايصح النظر الا مع الشك 
لاموضو e‏ فيه 

وأما عن حد العلم وتعریفه ‏ فانه عند المعتزلة : المعنى الذی يقتضى 00 
نفس العالم إلى ماتناوله . وهو أيضا : أعتقاد الثىء على ماهو به » إذا دفع على 


وجه . 


وبين المعتزلة أن ( حد الشىء a‏ یتناول مابه يبين اک ع موه 
ومايقصد بالحد : الكشف عن الغرض » وهذا لابمتنع فى كثير من الحدود أن 
تذكر ۰ مقدمات. لها . کا يجوز أن يضم حد إلى حد آخر 

وأما و حد » العالم فهو : أن يصح الفعل المحكم منه » إذا كان قادرا عليه مع 
السلامة » ومعنى السلامة هنا ارتفاع الموانع اگ 

وأما عن الأسباب التى تدعو للحد » فتتمثل فى أن كثيرا ما نقصد تحديده 
لانجد فيه عبارة لغوية ملخصة لذلك المعنى » ومن ثم نحتاج إلى ذكر أحكام تتعلق 
به » وأحوال ترجع إليه . کا نفعل فى حد : القادر » وغيو من صفات الحى » 


وفى التفرقة بين الأدراك الحسى والعقل : نجد لدى العتزلة وضوحا وتمبيزا 
وصحة فى التفرقة بينهما » فنحن نعبر بالحس عن أول العلم بالدرکات ولهذا 
نقول : ٠‏ 

( حسسنا بالجمى ) » ولا نقول : ( حسسينا .بان الله واحد » . لقد تمكن 
المعتزلة من القییز فى دقة » بين ماهو معقول وماهو محسوس أو بين المدركات 
الحسية والمدركات العقلية والعام يختص بسكون النفس » وأما الجاهل والظان 
قاذ کشک اوها :4 O‏ 6 سلامة العلم من الانتفاص لاترجع اليه 
وإنما إلى طريقه : 


والادراك طريق العلم » إذا كان المدرك عاقلا واللبس عن در زائلا ۰ والعلم 
الحاصل للانسان الدرك ان یکون من فعل الله ابتداء . 0 


النظر الصحيح يولد ١‏ » وعلامة صححة النذ ن نف التاذ 
ر تس نژ 8 0 ظر | 
صحة ماأعتقده » واختلافه عن الجاهل » والشاك › والظان . 


ولذلك » يظهر من الناظر مايقتضى سكون نفسه إلى الق » بيا يظهر 
الاضطراب والمكابدة على الخال ما يدل على زوال شکون الف ع 

والعلم » باعتباره متولدا عن النظر الصحيح » 4 فان ا الزامل لايرلد إلا 
العلم » 3 الجهل أو 0 :. 

والدليل عل ذلك » أن النظر الصادر عن جميع الناظرين فى دليل الثىء 
الواحد » يقع على وجه واحد » ونتيجة لذلك فانه: يب أن لايختلف 7 


عله » فاذا ولد :النظر العلم لبعض هؤلاء ) اله فت ان يولده لسائرهم . وعل 


n 1‏ لوجب أن ود 

1۹ نضیف ما سبق 4 أنه 0 النظر سي له 

جيعا العلم » إلا أن الدرجات تختلف وكذلك الخال تباعا بالنسبة للرماة فبالرضم 
من انم يرمون جميعا على مت واحد إلا أن اصاباتهم تختلف بعدا أو قربا ع 


(۱) المغنى : لح ااا ص ۰۵۸4 195016 


۱۲۳۱ 


المدف » أو مصيبا له إصابة ضحيحة . وبالنسبة حتى للعلماء قد يولد فههم 
جميعا النظر العلم ع ولكن درجات أتفاقهم تتفاوت وتتاثر عوامل الفكر 
والشخصية الدب المعطيات الثقافية » ودرجة الذكاء والقدرة عا ى التتحصيل 
وماإلى ذلك من أسباب تؤدى لاختلاف التحصيل الكيفى بين الناظرين 


واضافة إلى ذلك قد ينظر الانسان ولاتحصل له العف لقصور فى العقل أو 
غيره 34 ولهذا نرى أن النظر قل يولد العلم على احتلاف » و لایولد للناظر علما 
اذا کان على نحو ماذكرنا » دون أن يوا لد جهلا . وهذا نرى أن تن لایصح أيضا 
الا من مكتمل العقل الممكن . 

والنظر لایولد النظر » ذلك أنه قل ينظر والموائع مرتفعة » ولايستتبع ذلك 
حدوث نظر ثان » ولو كان النظر حقا مولدا للنظر » لوجب ۳ 
عنده » والثالث عند الثان > وفساد ذلك رو وف وقت قبح الشاك عند 
النظر : ذهب المعتزلة إلى أن الشك يحسن ف أول حال التكايق تال 
e‏ سسا اسار كه مهم 
بای الور 1 ثراها : ولذلك ذم ا 0 من 0 ف الل 5 بقوله 

نهم کانوا فی شك مریب() » وکذلك قوله تعال : 


« وقالت رسلهم أفى الله شاك » وأما عن كيفية النظر فى معرفة الله » 
فالطريق إلى ذلك واحد فى باب الدين والدنيا » ويتأق بحدوٹ خوف في نفس 
الناظر عله يكس بخشية إذا هو ترك النظر » یال زوال هذا الخوف بفعل 
النظر . 
ومعرفة الناظر » لاتستلزم خاطرا وذلك أن الانسان العاقل إذا عرف 0 
تبين .له عقلا الطریق ال هه اموق ی ف کی أن ی مد 
عن تنبيه الداعى . ويجمع المعتزلة على استحقاق المكلف للمدح إذا نظر فى 
د > والذم فى حال تركها » ويستدل على ذلك بأنه قد نيت أن انکلف 
یستحق الثواب بفعل الواجبات 34 والعقاب بتركها ¢ إذا كان عافا" بالله وصفاته 
۳ » والثواب وغیر ذللك من السائل . 


(۱)سباً : ؛ 


١٠١ أبراهم‎ 09 


ويستدل على ذلك أيضا » بأن الامر لو لم يكن عا لى هذه الضورة » لكان الله 
تعال منیا للمكلف ر انظر + من حيث جعله يشتهى قعل فعل القبيح . ولاتطوق 
نفسه إلى آداء الواجب . كذلك فان الله مېذا الفعا ل لو كان حقيقة ‏ يقرر 
فى عقل المكلف عدم وجود مضرة عليه فى ترك الواجب ۰ والأغراء بفعل القبيح 
وبطبيعة الال يستحيل أن يدعو الله تعالى ‏ وهو ۳ سح 0 
الواجب والترغيب فى فعل القبيح 

واا عن وقد استحقاق الثواب والعقاب » فقد اتفق المعتزلة جميعا » على أن 


الکلف نت عنك النظر الأول ل يستحق تح يستحق المدح والثواب إذا فعله 2 ويستحق 3 
إن و تركة . 


ما بعد ذلك من النظر فان المكلف لايستحق تى الثواب به > إلا إذا فعله على 
الوجه الذی وجا . 


وأما فيما یتعلق بالعقاب الذی يستحقه الکلف » لعدم فعله النظر الول » 
فغالبية الاراء تنص على أن العقاب على الالال بالنظر الأول تزيد درجته شدة من 
حيث أنه هو الذى يؤدى بعد ذلك لصحة النظر والعارف » فبذا النظر وبالعرفة 
المتولدة عنه يصح مابعده من النظر والمعارف .(۱) 

وبعض الأمغلة ال تفیل فى توضيح ذلك » فالطهارة المصححة للصلاة 
الواجبة يكون ثوابها أكثر منها لو وجبت بانفرادها » ولم تكن وجها فى تصحيح 
غيرها . 

واضح هنا أن الفعل يعظم [ الطهارة ] إذا أدى إلى منافع كثية [ أداء 
الصلاة ومايتبعها من ثواب وعل النقيض من ذلك ۾ فقد یعظم العقاب عا 
هذا الفعل إذا كان مؤّديا بصاحبه إلى استجلاب المضلر العظيمة. ٠‏ 

وترثيبا على هذا الفهم ٠‏ فعند وجود السيث پتحشق ثواب المشكدة اذا كان 0 
العروف المسيب إذا وجك حار المسيب ف حکم الواقع الوجود » بل 
المقرر 0 تأكيدا ا الأدمية د 0 00 


(۱) الغتی ج ۱۲ : ص ۳۵۲ ده SEA AV oF?‏ 


Y۳ 


ويحسن من الله سببحانه وتعالى » ايجاب النظر والمعرفة على . المكلفين + وذلك 
تعريضا بالکلف لدرجة الثواب . ونحن نری أن الله سبحانه وتعالى » لايضطر 
المكلفين للنظر » والعرفة » ونلح فى تقریر ذلك . فأنه لا تلاك الحرية فى النظر 
والمعرفة > لما كانت هناك ضرورة فى وجود التكليف لانه SOE‏ الله ٠‏ 
تعال أن يتفضل بإثابه من يطيع » ولو أن الله تعالی أضطر المكلف للمعرفة › 
5 يكفر » ولا كان فى ,كفره مسئولية عليه . بل هى مسكولية الله 
تعال تعالى عن ذلك الذى ی أضطره للكفر . 1 


وبطلان . هذا الأمر > يؤدى بطبيعة الخال للتسلم بالقول باییاب النظر » 
وبطلان القول بان الله بضطر الکلفین للنظر والعارف . والمسعلة واضحة تماما فيما 
ل ل ا ۳ النظر 
والمعرفة > والقییز ن الايمان والكفر » والخير والشر . وكذلك يعطى الله الانسان 
القدرة على معرفة 2 لكل أفعاله » فاما الثواب واما العقاب . والانسان العاقل. 
الممكن له بعد هذا كله أن يختار بعد أن يعن التفكير منذ البداية ب النظر الأول 

ع وتلك البداية هی التى بلا شك تحدد نباية الطريق : ٠‏ فالمطيع | عند الله 
له ثوابه » والعاصى له جزاؤه » وتلك هی الحكمة من وراء النظر والعرفة » يوجيها 
الله على الکلف ويمكنه » فيحسن تكليفه . 


وتتصل فكرة [ الخاطر ] بموضوع النظر والعارف وبينا یری بعض المعتزلة أن 
الخاطر كلام » وهذا الکلام إما أن يقعلة الله تعال أو آن یأمر بعض الملائكة 
تشه ولعي" اللعطن اهر إن أن قاط ليس يكلام بل هر طن واعتقاد » 
ويؤيدون وجهة نظرهم بان الخاطر لو کان کلاماء لوجب أن يكون الله تعالى مكلما 


£ 


لكل مكلف » وقد ثبت انه سبحانه وال عض بعض آنبیائه باك كلمة دون 


() , 
غیره 
ويرد من قرر أن الخاطر کلام کا بوجهة نظره ۱ + پانه لاب إذا اثبتنا 


٠‏ الخاطر كلاما » أن يكون الله تعالى مكلما كل الخلق على النحو الذى كلم موسى 


عليه » يا لايجب إذا جعلنا قوله تعالى : 


یاآیها الناس اتقوا رک كلاما وخطابا لجميع المكلفين » أن يكون 
كي ل ی ری وإغا أحتص موسى علیه السلام 


(۱) اللمغنى : ج ۱۲ ۰ ص ۵ . ر النساء ر۱) 


بذلك » لأنه تعالى كلمه على وجه خصوص » لم يكلم عليه غبو . ويعزز أبو 
هاشم الاد وجهة النظر القائلة باعتبار الخاطر كلاما بقوله : أن الخاطر لو كان 
أعتقادا لكان الانسان مضطرا اليه » ءمانعرفه یخالف ذلك . وف صورة شيقة 
يقدم لنا أبو هاشم نصا رائعا يبين فيه كيفية ورود المخاطر من الله سبحانه وتعالى 
للانسان فيقول : 


« أنظر لتعلم أن لك صانعا ومدبرا دبرك » وتعلم استحقاق الثواب من جهته 
على فعل الواجب ۰ والعقاب على فعل القبيح . ومتی لم تعرفه وتعرف هذا الثواب 
والعقاب » كنت إلى فعل القبيح أقرب » لأنك نجل شهوته فيك » وأنت إذا عرفته 
كت إلى التباعد منه آقرب 3 لأنك جد استحقاق الم لى القبيح ح مع مايثير 
فيك اک إذا عرفته كنت إلى التباعد منه آقرب 5 لأنك 55 استحقاق الذم 
یی E‏ من غم ونقيصة » فلا تأمن أن تستحق به الضار 
العظيمة . فاذا نببه على ذلك » كان قد نمه على الوجه الذی له جب النظر 
والعرفة » لأن وروده بذلك هو : الخاطر . فى أنشودة المية خالدة آذن » یسعی 
الانسان للتعرف إل لاط » ومایستفیده: الانسان من لك العفة بعدا عن 
العقاب ‏ متقیقا للثواب بفضل اخاطر الذی يعد : متها » ومنذرا + وتذيرا e‏ 
هذا هو سبیل الاتجاه لله سبحانه وتعالى والوصول للمعرفة اليقينية الخالصة » ولیس 
هذا فحسب بل يخلص الخاطر بالانسان إلى تحقیق النتائج الطيبة الرجوة باتباع 
صوت الله «داخل الانسان » وسلوکه سبیل الخير » والبعد عن موارد الشر 
والتبلكة » وحصيلة كلاهما ‏ الخير والشر ‏ واضحة وحددة تماما . 

هنا طريقان : اح ها يؤدى للخير والسعادة . والاخر : نى بصاحبهللهلاك 
والدمار . 

هكذا بعدد لیا اطارا اخلافيا ودينيا عظيما » به نعلم طريقه ونتجه إليه فى 
معرفة تحالصة . 

وانها ليست معرفة عابرة أما ليست مم صوية » ليست و < ولا 


هی معرفة متوارثة » وأنما هى معرفة المية صبت فى النفس الانسانية صبا . م 
يصببا أحد ۹ وأنما صببا الانسان ك زشسك © بعك أن أقسل ۳ وامن وبعك أن 


فحصها وتیقن من صحتا . 


1Yo 


أن مايدخل النفس بعد اقتناع ذاق ١‏ وإثر تبرية حدسية: خالصة فی آعماق 
الوجدان » لاکن لانسان أن بتتازل عنه أو حتى تقل درجة تشبثه به . 

شک كر قاطن ردكي دو المعرفة الالخية المقنعة الراسخة ا 
لايفهمها انسان لانسان » بلایدخلها انسان فى ذات انسات عدا و حتی فى قلبه . 
هى معرفة ناجمة عن اليقين اللفسی ۰ وصادرة عن الشعور الواعى التفهم المدرك 
الراضیی » هی معرفة دخلت للانسان عن طريق هذا الانسان معرفة متفتحة داخلة 
إليه وليست دخيلة عليه » وأن كان لأحد فضل ف فى ثباتها واستقرا قرارها ... فهذا 


الفضل يرجع إلى الله وحده لاشريك له . 


تاسعا : الرزق والملك » والاصلح » واستحقاق الذم والتوبة : 
۱ وف نفس الاتجاه ع اعنى 0 النظر فى المباحث الخالصة التى خاض فيا 

من صمم البحث ف اموز دينهم و 

ویستخدم معنی ال¿ ف وصف الله سبحانه وتعال بانه مالك لأفعالنا 2 
وذلك من حيث يقدر تعالى على ابطالها ومنعنا منها ٠.‏ 

ولقد أوردنا فى مناسبة الكلام عن القدرة الالحية » ماذهبنا اليه تقريرا من أن الله 
سبحانه_وتعال يستطيع ابطال الافعال الانسانية 4 وتلك هی القدرة الاطية 

نحن اذن فى المباية > رجع إلى الله تعالى باعتباره صاحب الحق الأول فى 
التقدیر ولا یشارکه آحد . ابا ارادة : کن ۰ فیکون . ارادة امالك والقادر 
والمتصرف . ۱ 

وقشينا مع مأ أوضحنا » بو الم أن كل ما ملكه الله تعالى المملك لنا» 
لأنه قد أعطانا القدرة على التصرف فى هذا الملك . بل ومنع الغیر من آن یتنا من 
الحصول عليه . والملك. يقصد به ما يكون مردودا إلى الذى ملكه واختص به › 

وينطبق ذلك على من يعقل من الناس والملائكة E‏ الملك 

الذى المالكه 'الحق فى الانتفاع به(۱) . 

والآلام » تقبح لأنها ظلم وتکون ظلماً لأسباب : منها » أن تتعرى من نفع 
ودفع ضرر واستحقاق ` ۰ 


ومنها : أن يقترن بها الظن لبعض هذه الوجوه » فيغتم عند ذلك » فتقبح لمقارنة 


الا 
والشكر 


وأنما تعد الالام ظلما لتعریها من أمور أربعة : 
(۱) المغنى : جه ۱۱ص :0375 ۲۷ 259 ' 


۱۳۷ 


الأزل : النفع الموفى عليها .. 

الثان : دفع ضرر أعظم منها . 

الغالك: أن تکون مستحقة على جهة العقوبة . 
الرابع : أن يظن فيها أحد هذه الوجوه . 


3 الآلام عبشا : E‏ م الانسان وهو غير ۳ إذا ۲ لك فيبا 
دوه ل ER‏ 

ولا نع أن يقبح الألم لأنه ضرر » فمتى علمنا ضز أو جوز كونه كذلك » 
علمنا آنه. قبيح . وخسن الا إذا كان حاليا من الضرر . ولذلك فان الانسان مثلا 
إذا أخرج من ملكه شيئاً بعوض دون قدره » قبح لأنه ضرر » ومتى أخرجه بعوض 
فوق قدره حسن لأنه آخرجه من , کونه ضررا . 

وکل ألم ما خسن پم ری فيان وت خرس کات[ 
'ولذلك:فإن عقاب أهل الثار یحسن وان كان ضررا 4 لك العاصى فى شوقه لنيل 
حير سرف فاق ان سكم من تصیو ا اللفع بدلا من المضار کان 
الثواب يجعل الفعل الشاق غير ضار » فكذلك الامر بالنسبة للعقاب(۱) . 

وأما الضرر » فلا يحسن للظن وإنما.يحسن مع العلم . 

وأما الأمراض الواقعة بالكافر فيرى الك اعتبارها عقوبة » کا جوز كونها 
غنة لک الله تالک بسن مه اللطلف يه ». فكذلك بسن منه باب قدا 
00 . ويذهب البعض الآخر إل القطع بأن مرضل الکافر حنة . ويستدل 

ارا باق الله ال قل E‏ امرض والرضا به .لیس كذلك 
والهرب . 

وما يفعله الله تعالى على سبيل الحنة هو صلاح للمكلف فى الدين ۰ فيلزمه 
الصبر عليه والتسلم به . ويجرى ذلك مجری ما يتعبد به ما هو ضلاحه . فكما 
یب فيما يتعبد به أن يصبر عليه ویتحمله ویرضی به » فكذلك القول فى المرض إذا 


(۱) المصدر السابق : ص ۲۹۳ . 


۲A 


EE ۱‏ . وتلاك الأمارة قائمة فى جميع ما فعله الله تعالى من الأمراض »“فيجب 
القضاء فق جميعها با محنة . ومن أجل ذلك تعبد الله تعالى التائب بالصبر على 
NS‏ وی sS‏ 
أن 0 هذه الأمراض الواقعة بمستحق العقاب » لو كانت عقوبة » 
لوجب فعلها على وجه الاستخفاف والاهانة > لأن ذلك من حق العقاب 
وصفته » وإذا بطل ذلك كانت الامراض منة(۱) . 


وأما فيما يتعلق « بالعوض ‏ » فانه لا يجب على الله سبحانه وتعالى إذا كان . 


غير متسیب فى الضرر الواقع على الانسان . وهذا فان عوض الالام الواقعة من 
وال سارو شلك اسل اله ان ال امش نا یب 
لاقع لانسان من ام قد حدث بف ار ا 
ع لى هذا فلا يجوز أن يكون الغوض على الله تفا 


والعوض » منقطع غير داثم فالانسان یتحمل مضرة معينة من أجل الحصول 
على قدر خصوص من العوض » وهذا القدر اتخصوص من العوض هو الذى تجعل 
تحمل هذا القسط من الضرة حسن ومرغوب فيه » وذلك لما يترتب عليه من نيل 
0 . ولذا ‏ فان الطنة الواقعة_بالانسان » کانت 
بلا شك » تعد قبيحة لو لم تتضمن هذا الجزه من النفعة المتصلة بالعوض 
والانسان إذا تحمل مشقة فى فعل معين وکان العوض عنه و النفعة التالجمة من 
ورائه لا تتكافاً مع ما تحمله من مشاق » فان الانسان فى هذا الخال لا یستحسن 
7 الصعاب والضة » مادام ثوابها ليس كافيا ومعوضا لما تحمله فى سبيل 
ذلك 


والعوض: » تجب زيادته إذا تأحر دفعه » حیث يؤدى التأخيز إلى استحقاق 
أضعاف ما يستحقه الانسان . وأما فعل الأصلح : فهو ما يفعله الانسان قاصدا 
له تنب ا لضرر الذى عيق به . 

والانسان على هذا النحو » غير ملزم بدفع الضرر عن غيره حتى يكون فعله 
صالخا » الا إذا كان دفع «الانسان لهذا الضرر عن غيره متضمنا آیضا زوال الضرر 
عن لفسيه ۰ 


(۱) المغنى ج ۱۱ ۸ ص ۳۲۳ ۰ E‏ 


وفعل الأصلح » هو الذى يلجا فيه الانسان إلى دفع مضرة عظيمة عن 
نفسه » وذلك ببذل مضرة يسية . فالانسان مثلا إذا أراد الحصول على ثروة وكان 
الطريق لذلاك بذل جهد معين » فانه لابد وأن یفعل ذلك » لأنه ان لم يقدم هذا 
الجهد » فلن يحصل على تلك الثروة » وعدم حصوله عن هذه الثروة يمعله تس 
بمضرة كبيرة فى خسارته . 

Ee‏ المضرة العظيمة ( اسلزن ور المال ) عضة أحرى 

( اجهد البذول للحصول على هذا امال ) أى أن الانسان هنا قد فعل 

0 الادون » ولاشك أن فعله هنا هو الأصلح له . وهذا یت 
نقدمه للأصلح » فمعنى الأصلح طبقا هذا التصور : ما يفعله الانسان بقليل من 
المشقة للحضول على كثير من المنفعة » وتحاشى المضرة الزائدة بعدم تحقيق 0 : 

وأما ال » فيعد نعمة وذلك إذا قصد الانسان بفعله أن يوصله إلى غي من 
اذ »ونإ كذ هذا انع یه مش سل الانسان 
ل ا ا 7 


وحتى بحسن النفع » يجب کونه نعفة » لأنه ا 
لايستحق الشك كر عليه » فلابد إذن من توفر الحسن فى | لنفع ليصير نعمة . 

وترتيبا على ما سبق » فان الكافر وان استحق الشكر » فانما قد استحقه على 
الفعل الذى حسن منه لان فيه منفعة لغيه » وخرج عن كونه قبيحا وذلك مع 
کفره الذی یعد کفرا ومعصية فی الوقت نفسه . وپری البعض آن الضرر هو 
القبیح » ويخالف البعض الآخر هذا الرأى باعتبار أن ما ع 
الضرر » وان الضرر هو كل ألم وغم » وما يؤدى اليما » من غير نفع ينتج 


وراء ذلاك . وطبقا لمذا التعريف » یوصف الضرر بانه ضرر ومضة » ومن 1 
هذا أيضا توصف العاصی بأنها ضرر » من حیث أا تود للعقاب.. وآما 


وله الله كانه فان الأمراض فلا يعد ضررا » من حيث يعقبه نفع 
عظم » كذلك لا تعد الطاعات مضرة لما عليها من الثواب . 


وأما فيما يتعلق ل 


000 


الواجب ۽ هه و الفعل الذی ر و ۳ فى بععض ات ۲ 


وهذه الوجوه ما أن لایفعل الانسان الواجب بعینه » أو لایفعله ولا یفعل 
ما یقوم مقامه . ۱ 

والواجب بهذا العنی نقیض القبیح » لأن القبيح هو الذی يستحق الذم 
بفعله » وأما الواجب فيستحق الذم بعدم فعله . 

والواجب الذى يجب على الانسان فعله » قد يعلمه فيما يتعلق بالأمور 
الدنيوية . وأما فى الأمور الدينية » فلابد کا قرر الله تعالى من اعلام الانبیاء لامتبم 
ی ا ان مور 
باس اليا ا ال ا ا 
وہذا یکون النبى قد عرف آمته بالواجب وی وجه وجوب الشرا وقبع انم 
منبا . وهذا بمنزلة قول الله تعالى : « إن کک والتکر 9 
فقد بين تعالى أن الصلاة واجبة على الانسان > کا بين فى الوقت ذاته الوجه ف 
ذلك . واللوم ا ل الح هر لكي ام صرق امن ججن 
تعلق اللوم بأنه لم يفعل الواجب کا ثبت ثبت حسن تعليق اللوم بكل واحد من 
القبائح . ولذلك يخسن أن يقال ۳ يرد الوديعة » ول ۽ یفعل غیرد من 
الواجبات :م م ترد الوديعة ؟ » ول لم تفعل ما وجب عليك ؟ ا يحسن كذلك 
أن يقال : لم ظلمت ؟ وم أسأت ؟ والذم هو ما يقصد بالعبارات السابقة » فلو لم 
يكن ذلك وجها للذم'» لم يحسن تغليق الذم. به . 


واستحقاق الدع زلذ حص ريسي اناق الات عثلانة إذا ثبت ضرورة 
ذم ولؤم من م يفعل الوانجب » فيجب أن يكون ذلك وجها للعقاب » فاستحقاق 
الانسان للذم على وجه خصوص » ججعله مستحقا للعقاب على ذلك الوجه (۲). 
رما التوبة » فیجب قبوها من الله سبجانه وتعالى + لأنه لوالم يجب قبوها .م 
يسن من الله تعالى أن یلم التکلیف عل من استحق العقاب . 
(۱) العنکبوت : م ۱ 
(۲) المغنى : ج٤ا‏ + ص ۳۶۰ ۰ 


N 


والتوبة حتی تكون صحيحة » لابد من اجعاع الندم والعزم فیپا » لأن الندم 
وحده » لایعد توبة . 

وهذا مفهوم ابد من قبوله + إذ أن الندم ف رآ لابد ا ون مقترنا 
بالعزم عل عدم فعل الذنب أو العودة إليه مرة اخ وقد يندم الانسان على 
ما قدمت یداه من آثام ومعاصى » ثم يعود بعد ذلك لفعلها » ولكن هذا الندم 
لو صاحبه العزم لكان دافعا قويا لصاحبه لعدم الرجوع عن التوبة . العزم اذن هو 
الذی یدفع بثبات لطریق التوبة » وعلى ذلك » یکون شط التوية عدم العودة لقبیح 
آخر ( وذلك لأنه ار یندم الاتسان غل فعل قن یم شم ناهن » الا 
وهو عازم أن لايعود لغله . 

وكذلك » لا تصح التوبة عن ذنب مع الاصرار فى الوقت نفسه على قبيح اخر 
يغلمه الانسان قبيحا أو يعتقده: قبيحا وان کان حسنا . فمن قتل ابنا لغيره › 
وزل بكرمته » لا يسن منه قبول رصاح اران اماو ار ال 
الأخزر .. 

ويخالف البخدادی(۱) الرأى السابق خالفة صريحة » مقررا أنه يمسن فى الشاهد 
قبول التوبة من ذنب مع العقاب على الآخر . ويمثل البغدادى لذلك بالامام الذى 
يعقه أبنه > ويسرق آموال الناس » ويزلى بجواربه » 5 يعتذر إلى أن ۳ العقوق 3 
فيقبل توبته فى العقوق 4 عقوقه » وفيما خانه فيه من ماله » ويقطع يده فى مال 
غین » ويجلده فى الزنا .20 


ا N E N SEO‏ بالعجزئة فى 
,التوبة » وهذا أمر ایستقم مع مصلحة الشر ع وجریات الشمور . فلابد أن تنفل” 
العقوبة . الرادعة حفاظا على حق اجتمع وحاية لأفراده وبصرف النظر عن الحقرق 
الخاصة والتنازل عنبا. . لا هذا يكون مدعاة لتفشى الفوضی والاستبتار . ويسوق 
البغدادى الزاما متمثلا فى أنه يجب القول فى الواحد منا إذا اعتقد قبح مذهب 


معين » وزنی وسق » ان لا تصح توبته إلا بترك جميع ما اعتقده قبیحا » فیکون . 


)١(‏ البغدادى : هو : عبد القادر بن طاهر بن محمد البخدادی الاسفرائین اليم راشف کبار الورخین 
الاسلاميين . أصول » ثوق عام 459 ه , أ 


TY 


مأمورا باجتناب الزنی والسرقة وباجتناب المذهب الذى اعتقد بقبحه » وطبعا يورد 
البغدادى هذا الالزام لمن يرى ضرورة فى التوبة عن جميع المعاصى . 

والمثال الذى ضربه البغدادى هنا بعيد تماما عن الموضوع » ذلك لأن الزنی 
والسرقة ليست مساوية فى القبح والذنب خالفة أحد المذاهب » علاوة على أن 
العقوبة الشرعية لا تتطبق بحق من خالف مذهبا أو اعتنق اخر طالا لايتعارض 
وأصل من صول الدين » آما الزنى والسرقة فان الحد یقام بشأن من بتکییما » 
فهذا المثل اذن لاا يصلح للممائلة أو التشبيه . والصحيح أن التوبة الصادقة يجب 
أن تكون عن جميع المعاصى » وان العقوبة يجب أن تشمل جميع الخالفات . 

والتوبة لا تصح إلا مع القدرة واقکین » لا مع.العجز وعدم الاستطاعة» ناذا 
كان الانسان بملك القدرة على الفعل ‏ وامتنم بارادته الخالصة: عن فعله بعد 
معصية سابقة » فهذه هی التوبة الصادقة الشروعة . 

أما التوبة الناجمة عن عجز أو عدم تمكن » فهی توبة اضطرارية لا جال للارادة 
اختارة فیها » وهی توبة غير خالصة » وبالتالى تعد غير مقبولة . 

أن التوبة احقيقية التى نتصورها 8 التى تقترن بالاعتقاد ان 5 ضرورة توفر 
شرط القدرة على الفعل وارتفاع الموانع . 

عاشراً : النبوة والعجزات والامامة 

لقد جدت أبحاث على طريق الفکر الاسلامی » بظهور 1 احمدية › 
ا السلمون عل معنى النبوة» وسلموا بالعجزات وحددوا معنى : المعجر » 
ثم اصطلحوا فی موضوع : الامامة عل تروط معينة فى لاه ۰ وعل أوضاع 
خاصة لصحة الأحتيار . والرفعة » ومن آهم أوصاف النبى لتسامی وضعه بين 
البشر 

والنبوة فى مقابلة الکفر > کا ان قولنا « مؤمن ن » فى مقایل قولنا ۱ فاسق » هذا 
إذا عربت اللفظة من الهمز 1 ما إذا مرت فهبى ا من الانباء والاخبار 
م ٠‏ وکنع من هذا الوجه الأخير ف الأنبياء » وذلك لأنه .روی ع ن رسول الله 
َه أن رجل قال له ا : « لست بنبىء الله » وائنا أنا 
نمی الله ) . 


۱۳۳ 


وف بعثة الرسل » ذهب بعض المتكلمين إلى أنه لايجوز فى البعثة إلا طريقة 
واحدة وهی التى تتضمن تعريفا بها م يكن الکلف يستطيع أن يدركه بعقله . 
وتعد بعثة الرسل لطفا ومصلحة ناس وتؤدى لكمال التكليف » وأن الله تعالى 
يبعث الرسل للمصالح الخاصة بالبعوث اليهم » إذا قبلوا الرسالة وعملوا بموجبها . 
جوز أن یع الله تال الرسول لما ایکون فيه زيادة ثواب » وان لم يکن صلاحا 
فى سائر التکالیف(۱) . 


ويستدل على نبوة « محمد ؛ عه » با جاء بالقران من الآيات البينات » وأن 
۱ مال ب . A YE‏ د اريدم أ اه 
الرسول عرس قد اختص مدا الامر دول عیره » و جوز مهد الصدد ان تصدی 
ما ادعاه البعض باطلا » من أن محمدا رسول الله قد أخذ || لقران عن غي من 
الناس أنه ادعی النبوة کاذبا . وذلك لان القران نما یقرر صدق نبوة الرسول 
عه . 

ونضیف إلى ما سبق أن القران الکرم قد ثبت اعجازه بالتحدي الافی ۱ 
عندما حث العرب أن ڪا کوه وباعت كل حاولا م بالفشل وهذا ما قرره الله ف 


قوله تعالى : 

+ قل لقن اجتمعت الانس والجن على آن ياتوا بمغل .هذا القران لا ياتون 
کثله »۰۳۱. 

ود اسب بيهم 2ع العرب القرآن عم قد ینوا فضله + مم 


استحالة معارضته أو 5000 2 0 عن هذا الأمر بعدما عجزوا عنه ... ولقد 
تمكن العلماء المسلمون 0 الله وعونه أن يردوا كل امحاولات المتهافتة الباطلة 
التى قام بها البعض فى محاولة 0 منه » كوصفه بالتناقض أو التكرار » أو 
التطويل وكا ردا يستند ا ق العقل 3 وأصتول اللغة العربية التى نزل بپا. 
القران 

« إنا أنزلناه قرانا عربيا لعلکم تعقلون )(۳) . 


۲۱ ۲۰۱۰۱۵ ۱۵ الغنى : ج دا ص‎ )١( 
. AA الاساء‎ ۹9 
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وة معجزات اق خلاف القران 5 اختص بها الرسول عليه الصلاة والسلام 
ومنها : معجزة انشقاق القمر التى أشار القرآن الكريم الها وورد ذكرها فيه . ويعد 
كلام القران وتسجيله هذه المعجزة بمثابة النقل التواتر » وحصول الاجماع . 

ولقد أنكر البعض ظهور معجزة انشقاق القمر هذه » واستدلوا على ذلك بان 
ذلك لو كان حدث بالفعل لكان ظاهرا للعيان كله » ولوجب ن يكون نقله 
ظاهرا على حلاف ذلك الوجه الذی نقل عليه , لانه أمر يتبين عشاهدة كافة 
الناس » ولا يقع فيه اجتصاص . 


0 ل 


1 
صا سمه 


ومن ناحية أخرى » لعل الأول فى ذلك أن يقال : ان الله سبحانه وتعالى قد 
حجز بين هؤلاء الکذبی وبين رؤية القمر على هذا الحال » ويكون ذلك 
لرسول الله عه » کا حجز بين امرأة ألى شب وبين الرسول و 
تشاهده عندما قصدت رمیه » ورضخه بالحجر . 


وة احتال ايك یا الفا ود ای اه 


بلد واحد 4 من حیتث يحول الغم بين ساثرهم ورژیته ولا يرأه اه الا العدد القلیل 3 
لک الخال حال نوم وتشاغل ( ولهذا فلا عب أن تكذب هذه الآية الك ركة الموج 


شهد القران ہا » بو جود هذه الشببات 


تحداهم بطريقة معروفة 3 وهی طريقة النبوة والزام الشريعة › .واتباع القران وذلك 
دون استخدام طريقة الغلبة والملك والقهر بالسلطنة » وكان الهدف الواضح احدد 


لانقیاد كافة الناس : العلامة والعجزة : القران 35 

ولقد آدعی البعض » ظهور معارضة للرسول » ولکنبا لم تظهر لأنبا صدرت 
من القلیل من الناس . 

وما پسبق لا يصدق » أن الا مي انما حتی ولو وقعت من 


القلیل مت ابا لابد أن تظهر وتتكشف على مر الأيام » وان لم تتکشف فى وقت 
ظپورها ۰ وما يدل عل ذلك آن اسرار الملوك مع عظم تشاد دهم ف كتمها 


۱۳۵ 


ی تظهر وتتكشف وعلى هذا » فلا يجوز اذا صح وكانت هناك معارضة 
رسول ان تظل هكذا دون ان تظهر على مر الایام(۱) . 1 
وعتنع جوا الكذب على الأنبياء شون ان رن ا ف كل 
ما يخبرنا عنه . ولا يجوز أن یتعبد الله تعالى بالکذب لأنه تعبد بالقبیح تعال الله 
عن ذلك ۰ وفذا فيجب عدم جواز الکذب على الرسول أو الکتان . 


ولقد امعت الأمة بضرورة صدق الرسول لک الواجب ف كل ما يتخبرنا عنه 
الرسول أن یصدق فيه عليه الصلاة والسلام » وهذا نع من نجويز الکذب 
انحباره . 


والکباثر » لا تجوز على الأنبياء عليهم السلام فى حال النبوة وذلك لسببين : 

الأول : أن العلم یقتضی المنع'من ذلك . 

الثانی : أنه يمنع منه لما فيه من E‏ 
7 


وآما عن العجزات » فتفارق العادة . حيث يعد العجز : خارج عن العادة . 
ومعجز : ف وزن مقدر » فکما أن الستفاد بذلك جعله غيو قادرا » فیجب أن 
تكون الفائدة فى قولنا : « معجز ) أن غين جعله عاجزا . وجب أن لا يكون 
ذلك إلا من صفات الله عز وجل لأنه ا الاقدار 
والاعجاز . 


والله تعالى یظهر المعجر » كدليل على صدق الرسول . 

ولقد ذهب بعض الخالفين إلى أن العجز يجوز آن یظهره الله تعال ليدل على 
صدق الرسول » ثم يستمر حدوث ذلك فى الستقبل حتى يصير عادة بعد أن 
كان نقضا للعادة , 

ويعد الرأى السابق فاسدا > لأننا لا نجير فى المعجر الناقض للعادة » أن 
تحدث ,عا لى الدوام فى المستقبل 0 پاستمرار 
عادة مستأنفة . فحسب » وانما لأن ذلك أيضا یقتضی | لتنفير والمفسدة . 


وتخدلف طريقة حدوث E‏ أن انقضاض ١‏ الكواكب 7 


وثواثر حدوثه بيعل | رسول عليه السلام وأن کان من جملة معجزاته 2 إلا أن 


(۱) الغتی : ج ۱۵ص ۲۸۵ ۰۲۷۲۱ ۲۷۲ . 
۰ 
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هو 


وه 


الستمر منه لیس عل الطريقة التی کان معجزا » وذلك ان 
الخارج عن العادة » م عاد إلى العادة بعد الرسول ا (۱) . 


والعجز بست اضا لى أيام الرسول 9 جوز أن يڳ يكون انقضاضة عل وجه ین 
رجوما للشياطين الذین کانوا یسترقول السمع 5 فحدوثه كذلك 6 تضمن 
الاعجاز 3 والمستمر منه بعك الرسول عليه الصصلاة والسلام 3 لیس بواقع حل هذا 


الوجسه ۰ 


ولا تجوز تقدم وتأخر ال لأن هدالو جار ز م يوق ان و لنبی :اتا حر 
يدل عل لبونه » دوك أن يكون دالا 0 نبوة التقدم لان ما أوجب تعلقه 
بالتقدم حاصل كحصول اکت تعلقه بالمتأآخر ۰ وهدا يو جب الشات فى كثير 

من العجزات . وهذا وجب على ا لو 00 انشقاق القمر » او رجو ع 
الشمس أن يعلموا ف الجملة أنه معجز لنبى 4 وان 0 يعرفوه عا لى التفصيل 

وا ا » فقد عدها السلمون مسئلة مصلحية اماعیه > وهی 5 إل 

در الخلاف نی الامامة حول أحقية .الوّمنین , بتولى رئاسة الدولة 
الاسلامية . ولقد تحول هذا الصراع بعد ذلك إلى مستوی الخلافات العقائدية . 

ن هنا أطل الخطر احدق بالامة الاسلامية ۰ فمزق وحدتها وفرق سوادها شيعا 
0 متنا حرة 3 يكاد یکفر بعضها البعض الاخر ولقد عُثا نمثل الاخميلاف ف 
الامامة ف صورنین 4 

الأول : القول بان الامامة تثبت بالاتفاق والاختیار " 

الثانية : القول بل الامامة تثبت بالنص والتعيين 


والذین قرروا ثبوت الامامة بالاحتيار » اعتبروا الصحابة مترتبون فى الفضل 
ترتيبيم فى الامامة(۲) , 


(۱) الغنى ج ۱۵ ص ۱۹۲۰۱۹۳۰۱۹۲ ۱۸۲۱۱۹۷۰ ۲ كوك كب CYAN‏ 
كما اد”, 1 


(۲) الملل والنحل :اج ۱ ص ۱۱۰۱ . 


میا ر 3 اس 


۱۳۷ 


وأما عن الامام إذا از أن یخطیء فى اقامة الحدود وتنفیذ الاحکام > فان 
البعض بری أن ما يأتيه الامام و ویقوم به یعد من سوام اا لیس في الا 
اجتلاب ز کک أو دفع ضرر عاجل »> دون الثواب والعقاب > فاذا صح 
فخطوه أن 57 لا یدی ال فساد فى الدين(١)‏ . 

ويذهب الخالفون هذا الرأى » والذين آخنوا بالنص على الامامة » بان الحجة 
واضحه على ذلك 3 ایات امباهلة 3 ونا لما نرلت 3 عليه السلام 
و او وین بل لک ل ل 
وتفتضی. هذا أ-حقيته رضى الله عنه بالامامة . وتدل على ذلك الاية : « وأنفسنا 
وأنفسكم 4 فلا يجوز ز أن يجعل الرسول معا من نفسه إلا ويتلوه فى 
۳۳ . ویرد اخالفون طذا الرأى 2( بان | لرسول بالاية السابقة إا ات من 
و با عل پدل عل فلل ذلك أنه عليه 


ويشير ملا إلى حقیق ذلك فى , قوله 0 J:‏ وأنفسمًا 5 ( 4 لانه أراد 
قرب القرابة » وذلك کا يقال ف الرجل الذی يقرب من القيم فى اللسب ‏ أنه من 
أنفسهم . وهذا: النص "يدل على قرب محل على رضى الله ليه شر وسو الله 
SS‏ القول رات 


سل لله له اه قال را a ۱ Ey‏ 
وقاضی دینی » وأنه لا یکون کذلك إلا وهو الذى يقوم عند القيام مقامه . 


ویضیف هولاء بان ۱۳۹ قاضى دينى ) ب سر الدال 4 تدل عل أن ا الامام 
بعد الرسول عليه الصلاة والسلام بأقوى ما 2 ما اقم اه قد آبان بذلك 
أنه الذى یفوم با شريعتة د 


ويو اتات مذهب الاعتیار :فى الامامة ‏ بان هذا اللفظ مضطرب ‏ لان 
القضاء لايستعمل إلا ف 0 الدين ) » فاما ف أداء الشر ع 0 والدين ( بكشر الدال 
فلا یستعمل . فاذا ارید به معنی للاخبار قالوا : قضینا إليه » کا قال تعالى : 


)010( المغن جه ۲۰ جرج الاول ص ۷۷ . 


"5 اأ سح ۲۰ ۰ ص‎ ۲٩1 


و 


2 ا مسا م ا 


اسه ی سس بياج جوتي س ن ی 


١ 7 0‏ االله ۶ 
+ وقضينا إلى بنى اسرائيل فى الكتاب” ۷ فلو كان عة أراد ذلك لقال : 
« القاضى دينى إلى أمتى » ولا يجوز فى هذا الموضوع أن یحذف ذكر « إلى »2 
لا ذلك ! لیس از . وهذا الوجه یضعف ابر أيضا من جهة اللفظ ء والمراد 


MM EGER‏ من الشرائم » فحکم غين من الصحابة 
حكمه کف يلال عل الامامة ؟ 


ويذكر عن الرسول ا قوله 2 حذوا. دينكم من اسحمیراء 0 (') يعنى : 
عائشة » و يوجب ذلك لطا الامامة . 3 قال عليه الصلاة والسلام ف ابن 
مسعود : ( کهف میء علما » » وف ابن عباس : « اللهم فقهه فى الدين »۰ 
وكل ذلك لم يقتضى طريقة للامامة . ویری أصحاب هذا الرأى » أنه لا يجوز 
القول بأن الرسول عليه الصلاة والسلام حمل عليا من الشرائع ما لا يجوز أن يقف 
عليه غيره » کا يزعم بعض الامامية » لأن ذلك لا يصح ف الشرع » لى الرسول 
عليه الصلاة والسلام بعث معلما للجميع . 

وقد روى عن رسول الله َه ما يدل على ذلك من قوله : « لز كنت متخذا 
خلیلا لاتخذت أبا بكر خليلا ) » فبين أنه لا جوز له آن یخص متا بالدين دون 
غين » ولو ثبت أن الرسول عليه الصلاة والسلام حص أمير المؤمنين بذلك لكان 
لا يمتنع أن يكون قد حص غي » ولا یقتضی ذلك الامامة على كل حال . 


وأما J‏ خلیفتی من بعدی ) فغير معروف عل شحو ما یذکر هولاء » وکا 
المعروف : « خليفتى فى أهلى » وذلك لايدل على الامامة بل تخصيصه بالاهل مما 
يحقق أنه أراد عليه السلام أن يقوم بأحوالهم التی كان يقوم بها“ . 

وأما عن معنى أفضلية الى بكر » فيذهب هولاء إلى أنه ما عقد لأبى بكر 
دم يكن هو الأفضل عندهم فهو كالأفضل › ورا عقدوا له » وان أرادوا أن 
غي أفضل منه » لعذر اقتضی العدول إلى المفضول . 

والامام على رأى البعض يجب أن یکون واحدا فى الزمان » ويستدل على ذلك 
با كان می صد أن" بکر الاتصاری عما عرضوا علیه . ولو جاز زمامان » کان 
لايمتنع صحة ما قالوه : « منا أمير ومنکم أمير ) . 
)١(‏ الاسساء: 4 . 


(؟) رياه البخارى ومسلم . 


م الغتی ج ۲۰ + ص ۰۱۸4 ۱۸۵ ۰ 


۱۳۹ 


ويستدل على ما سبق آیضا ‏ بأنه لو جاز کون إمامين فى وقت واحد ؛ 
ما كان يجب طاعة أحدهما على التاس » ولاز أن يخالفه على يعض الوجوه . 

واحتلفت وجهات النظر : هل يصير الامام ماما لعقد الامام " وعهده 
. وتفویض الامر إليه أم لا ؟ فذهب البعض أنه يصير إماما ببذا الوجه . وعند 
البعض الاخر : لا يصير ماما بذلك الا إذا اقتبن به رضا الجماعة . 

واتجه بعض أصحاب الرأى من العتزلة إلى أن إمامة الامام تصير على ستة 
أوجه : فاذا كان الامام 5 فضله وسابقته وعلمه الجميع وشهر ذلك 
فیهم » وعلموا أنه لا مساوى له فى الزمان » ولا حصلة فیه. تقعده عن الامامة › 
SS‏ الجميع المبايعة له 
لارتفاع الشببة فى أمره . فاذا سبق إليه واحد من أهل السير E‏ إماما 
ببيعته » وغلى سائر تاش أن ل 2 > الام إذنا على الوجه سا يصبح 
كذلك ببيعة الواحد . ولكن البعض لا يعترف بهذا و و حاله 
عندهم لا يصير إماما إلا بعقد الواحد مع رضا الأربعة » لكن الرضا إذا كان 
معلوما من الناس قبل العقد صار كآنه حاصل عنده » فلا يجب أن يعتبر عذره 
لاق م 0 


(۱) المغنی :اج ۲۰ :ا ص ۰۲۲ ۰۷۲۵۲ ۲۵۳ 4 . 


E‏ وه 


حادى عشر : الأحوال 

ولعل فكرة « الأحوال ».التی قال بها أحد كبار فلاسفة المعتزلة ومتكلميهم : 
۴ م الجبالى ی الاسلامية جدة ا 
رمات 4 وتنزيه الله ا وافراده ا فجاء آبو هاشم 0 الأحوال معلنا ها 
ليست والذات شىء واحد ولا هى خارجة عنبا » وا هى وراء الذات . 

ولقد بدأت محاولة آي هاشم فى صياغة الأحوال حيث انتبت من قبله حاولات 
متبايدة » تبدف كلها إلى وضع تصور يوفق بين الذات والصفات الاهية ۰ وف 
كيفية إيجاد علاقة تجمع بينهما أو توحد ۰ 

وبالنسبة للفکر السیحی 3 ۾ تخل هذه او من عواقبها الوخيمة التى أدت 

فى النباية إلى عقيدة تبعد عاما عن التوحید 3 وتنادى بشبوت التثليث . 

وبطبيعة الحال أنكر الاسلام هذا التصور ‏ رافضا ذلك التصوير المتعلق ببنوة 
المسيح لله تعالى » ونادى المسلمون بالتوحید وصاغوا معالمه وارسوا دعائمه ف 
علم الكلام استنادا لكات الله وسته وله 


وم أن المسيحية بفرقها قد آهعت غل أن الله تعال و باو هریه > إلا 

نهم قد کثروه ( تعالى الله عن ذلك علوا 0 ) إلى ثلاثة لاقوت : والاقا 
۳ الصفات : 1 و هی أشخاص الله » الابن 

وهنا ال مشکلة التحسد إتحدت لا لوهية بشخص 


فکیف یلد الا 0 الأزل مولودا محدثا فانيا ؟ 


ومن حاتت ا ذا ااتحد فى المسيح اللاهوت والناسوت ... فعل أى نحو 
یکون الاتحاد ... اتحاد تام ومن م E EE‏ .. أم جرد امتزاج بين الجانبين : 
اللاهوی » ا م أن حقيقة اللاهوت » تباين حقيقة الناسوت ... ومن 
ثم تبقى الطبيعتان متايزتين !؟ هكذا تنشأ المشكلة الناجمة عن فكرة اماد اخلوق 
بالخالق والتى ثبت استحالتها لا بیناه . 


ويضاف إلى ما سبق ويترتب عليه بروز مشكلة أخرى : إذا كان المسيح قد 
قتل وصلب ... فهل وقع القتل على الجن الناسوقی أم : اللاهوق » والناسول 
معا ؟ فان اتحد اللاهوت والناسوت » ووقع القتل على الطبيعة الواحدة الکونة من 
ع ا ی ع عل او تن 
ولپ تمل الام وان كانت على الناسوت دون اللاهوت فكيف يتم 
الاعتقاد بالفداء العام 2 الاعتقاد بن من یتحمل خطایا 0 » لا يكون انسانا 
يخطىء » وأنه لابد أن. يكون فا ؟ وتلك المشكلة الأحيرة هى التى أثارت الغلاف 
بين الكنائس الغلاثة : : 'الملكانية 3 والنسطورية ۰ واليعقوبية . فذهبت الملكانية : 0 
أن الکلمة قد اتحدت بالسیح »> وتدرعت بناسوته » اتحادا غير كامل . 
مازجت الكلمة جسد المسيح ۴ از ج الماء لین . وفرقوا بين احخوهر ۳ 


معنی أن اخوهر غير الأقانم » ۵ E‏ أن ا غير الصفة وبذلك ميزوا بين :۰ 
۳ والابن » واثبتوا التثليث » وقرروا : أن السیح قديم آزل من قدیم آزل . 
واطلقوا لفظ الأبوة والبنوة عل الله تعالى وا لسیح : 
۳ فقالوا : ان الكلمة سد 8 و عل سبیل ا : ولكن 
7 من انسان . 
والاتصال الامی بالنسبة للمسيح بعد أن ادت الكلمة به لایجعله إلا » ولا 
يعد 2 0 المشيكة الالمية » فلا ييطل لاتصال قدم القديم ر اللاهوت ( 
للع لأ شل هل وقد سي الح :إن الله ؛ على سیل ابن » أو 
بالاحری على سبيل النعمة » وليس الولادة أو الاتحاد . 
وأما اليعاقبه أو کا یطلق علیپم : صاب الطبيعة الواحدة » فقد قررها الاحاد 
ل جوهرى اللاهوت والناسوت ء إذ انقلبت الكلمة مما ودما » فصار الاله 
لسيح » فالسیح فى رأممم اک . فقد 


ا ٠‏ ا تصبح الفحمة لا لعافتل عه 


١5 


am 


0 اذ ی ول هذه اي المغاية للعقل ا 

ا تود دراه 

أما السلمون » فانه تأكيداً « لانسانية المسيح ٠‏ › 0 1 الكلمة التى 
وصفوا بها المسيح ... ولكن إذا كانت الكلمة محدثة » فهل هذا يعنى : أن كلام 
الله حديث ٩‏ وخ اند الکلمة تب عن وصف الم ٠.‏ فيل علم الل 
حديث 4 وهل كان الي ا الله ۰ فهل هو 
مخلوق حدیث أم قديم ؟ 

وحين تبنى «المعتزلة) فكرة : حدوث الكلمة ر ا 
وأرادوا أن يجعلوا ذلك عقيدة للدولة فى عهد ( 0 » » عارضهم الحنابلة » 
وانكروا وصف القران ا مخلوق » وذهب بعضهم إلى القول بقدمه » وكانت محنة 

ولعل هذه مناسّبة. مناميبة للرد على تساؤل طالما ردده أكثر من لايدركون » وأقل 
من يعلمون وأعنى به : لاذا قامت للمسلمين فلسفة ... وما كانت دواعی نشأة 
علم الكلام ؟! ۱ 

ویقصد هولاء بذلك » أن الأمة الاسلامية 0 تكن بحاجة لكل هذا « اللغو » 
على نو تصورهم مادام كتاب الله بين أيدينا » وقد جمع فأوعى » وشرع وحدد 2 
تس واوضح ؟ 


جوم 0 ال ی 
كبيرة من الكفاية والقکن بلغة التفاهم » وكان من غير العسير عليهم أن یقدموا 
ضده احجج ف شکل «أغاليط»» وأن يبينوا التناقض بوجه باطلة دول أسانيد» 
عدا قوة اد » وعظم البيان وبريق المنطق . كان لابد إذن » أن يقف هذا الدين 
لخديف : المدافعون عنه فى وجه کل كاذب مختال لعون .. وکان أن قام عا 
الكلام : علم الحجاج عن العقائد الابمانية بالادلة العقلية ٍ 


E 


5 
1 
1 
۳ 
1 
ا‎ 
0 
1 
١ 


وقدم المتكلمون المسلمون فى براعة مسائله » وشرعوا يبطلون أباطيل ان 
ويحققون الحق بقوة الايمان وتفوق العقل » ويعملون جاهدين لاعلا کلام الله وتشر 
هدايته » وبتوفية ی ورعاية من الله تعالى » تحقق لهم ما أرادوا . .. فحين انتشر بين 
المسلمين القول : بالجوهرية والاقنومية مشكلا أهم أصول العقيدة المسيحية » فقد 
لزم عره ن ذلك أن ينبض « الموحدون » ببحث فى ذات الله وصفاته لا للجدل فى 
حد ذاته » وإنما للدفاع ولقکین . ۱ 


وتساءلوا : هل صفات الله عن ذاته 4 فلا تستقل صفة عن الذات ونتجسد 


لوعو بكو ل عرو اا یس 


ذاته » فما الفرق بين قولنا : عالم » وقادر ؟ 

0 أصبحت مشكلة : ذات با مر 000 مباحث 
فكان ۳۳ من رد 000 اه : اراق أقوى ا 00 صوت 

لفکری الاسلام العقليين » جاء على أيدى : المعترلة . 

وکانت قد احتلت مشكلة الصفات مکانة واسعة بين تلف الفرق 
الاسلامية 4 و سبو سبق وأوضحنا فقد كانت ناهد عن صعوبه 2 التوفية ق بين الصفات 
ووحدة الذات اد . ولقد اعتبر البعض القول بوجود صفات إهية مودیا إلى 
ل ا ثنائية ثية یرفضها منطق التوحید . ولهذا اتفق العترلة 
عل نفى الصفات عن الله تعال » وصولا للتوحید والتنزيه المطلق . 

وجاءت فكرة المعتزلة عن الذات الالحية خالية تماما من اثبات الصفات 


الكسمية ©» وعابوا 05 الروافض والمجسمة من أهل الحديث وصفهم لله بصفات ' 


الاجساد أممدثة مصححوبة بصورة وجوار ح والات 1 وهذا هو التدزيه المطلق 31 1 
أمام لجسم الشيعة واسصشوية من ناحية 3 والتغليث السیحی من ناحية أخرى . 

وكان هدف المعتزلة واضحا من وراء فكرة التدزية الكامل هذه > وهو : تحقيق 
وحدة الذات الاطية ۵ فقد اعتبروا الذات واحدة غير منقسمة » وكان ذلك ك هدفهم 
الأول من وراء تعطیل الصفات . ویعد واصل بن عطاء من المعترلة » اول س قال 
بنفی الصفات ع راد بهذا ان يرد ۹ سافنا متمشیا مع الاتجاه المحترلى العام 
فکرة ۱ : آقانم , التصاری © وبلى تصوره عا ی آساس : أن a‏ آثبت معنی 
وصفه قدلية ؟ فقد ابت اين 


ی 


والعتزة بوجه عام فى بنفييم للصفات ‏ قد استندوا على حجة خخاصة"» تسثل 
فى آن احوادث لو قامت بذات الله » لا تصف پا بعد أن لم يتصق » ولو 


اتصف. بذلك لتغير » والتغير دلیل الحدوث » إذ لابد من مغير ۲ 
وتطبيقا لا سبق » فانه لا يمكن اعتبار الصفات حسب تصور المعتزلة : أزلية 
5 ا ل ل علم الله ثلا ۽ فلا يجوز أن 
كير العلم و بذاته تعالى e‏ إما أن تكون هذه الصفة أزلية کالذات 
وإما أن تكون حادثة : فاذا كانت أزلية » فكيف يكنا أن تحل فى الذات ؟ وإذا 


خلت ينا افتراضا کان هنك ازلياث ؛ وهنا ما نرفضه آم التوسیذ والعدل . 
ف فترا 3 9 ر ۳ 2 


ومن ناحية أخرى » إذا كانت الصفات حادثة وحلت فى الذات » فان الذات 


بهذا المعنق قد تغيرت من حال : ( عدم العلم ) إلى حال ( العلم ) والتغير دليل 


الحدوث > .فتكون الذات بذلك حادثة فى ضفاتا »> وهذا ما لايتفق وکال الله 
تعالى . 

وقد قدم أبو امذیل العلاف ؛ بعد واضل بن عطاء تصورا للذات والصفات 
يدخل فى الاطار العام . لتصور المعتزلة هذه المشكلة » واتسمت هذه النظرة 
بالماصدقية حيث تعلقت بالناحية العددية » ونفى التعدد والتال فقد أدت إلى 


اهمال النظرة المفهومية أو الكيفية . > وهذا ما أخذ بالفعل على تصوير كل من 


العلاف والنظام للصفات : 
رأى الغلاف اذن » نفی کل مشابهة بين ال ثعالى وبين حلقه من کل وجه 


: وائبته سبحانه واحدا » ليس بجسم  ولا پذی هيقة » ولا صورة » ولا حد  وأنه‎ ٠ 


ليس كمثله شیء . 0 

وری !خباط. أن أبا الیل كان بنکر رآ الرافضة فی الذانت اناه ج در 
هيئة وصورة » يتحرك ویسکن e‏ مطل زب كان : غير عام 1 
9 يريد 0 م 0 > فيريد 000 


رل الخياط : الانتصار عن ۰۷ ۸ 144 , 


foi 


وف هذا النطاق ٠‏ أيضا يعالح | العلاف مشكلة الصفات 4 ف اال العام للفهم 
امعترن طا- . فلا فرق عنده ین القت والضيفةا بل هما.: "شىء وحن" .' فالله 


تعالى ٠‏ :عام بعلم هوهو » وقادر” بقدرة هی هو + وهو خی بحياة : هی هو . 
ونفس العیء عنده کا فی صفات الذات »ی ضفات الله تعالى التی یوصف جا 


لنفسيه » وما الى الله کا قال فى 2 والقدرة ماما ) .: 


کنات يطبق العلاف” نفس" الشى ء عل العشاينات : ف الل هو هرا 
الله 1 و : : هقی هو ال ا و اذيل العلاف إذن 0 يذهب بوحدة الذات 
الالحية إلى" أقصى حد » وا یقبل اطلاقا أن تحمل عل الذات صفةٌ مر الصفات 
مستقلة عبه .. فالذات هی كل شىء » أو:الذات والصفات شىء والحد ؛ أو أن 
الصفات وجوه للذات . وأما حمل صفة هى غير الذات على الذات ‏ أو تعدد 


الصفات. التى تحمل علی.الذات ۰ فيؤدى : إما إلى تنية الذات » وإما إلى تعد 7 


الذات 5 فالضفات اذل ب خاصة صفابت الذات. .سب هي اعتبارات ذهنية » نیظر 
حن ها إلى الذات . 


. ورغم أن محاولة المعتزلة هذه » كان هدفها التوحيد الخالص » إلا أن أهل السنة 


والججماعة ( اثبتوا الصفات ) اعتبروا محاولة المعتزلة والعلاف بالذات محاولة غير 


صحيحة » وحاولوا فى هذا المجال تسبة اراء المعترا تزلة هذه للنصارى » أو الفلاسفة » 


وهذا أمر غير صحيح بطبيعة الخال » فشتان ما بين توحيدٍ مطلق » وتثليث 


مش . 


وة فرق واضح بين قول العلاف » وبين ما قال به الفلاسفة » فلقد اعتبر 


العلاف الصفات : وجوها للذات » أو .هی الذات . بيغا ذهب الفلاسفة إلى آن ‏ 
الله : عالم بذاته » لا بعلم » آی أن الذات والعلم شیء واحد . وهذا ینفی وجود 


الصفة تماما » علاوة على أنه يقرر : أن الله لا يعلم غير ذاته ولا يعلم غيو من 
الوجوذات وقد أذى مم هذا إلى انكار علم الله با بزئیات ۱ 


آما العلاف ‏ فانه یقول باثبات ذات هو و بعينه عبفبة ‏ أو إنبات فة هی 


بعينبا ذات . فلقد حاول العلاف السمو پوحدة الله فوق كل اعتبا عتبار 4 ولکنه 


راعى فى الوقت عينه ما للضفات من أقيمة فى النصوص الدينية » وما يذكر فى 


(۱) انار السابق : ص دتا , 


۳۹ 
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الكتاب والاخبار من الاسماء » خاصة الاسماء الحسنى » فاعتبر تلك الاسماء أو 
الصفات وجوها للذات » أو هی الذات . 

فاذا ما انتقلنا إلى تصور ابراهم النظام للذات » وجدناه أيضا يتفق مع المعتزلة 
فى تصور الذات » فهو ينزهها التنزيه المطلق » ويثبت ذاتا قديمة » نافيا الصفات 
الزائدة على الذات . 

أما عن صفات الله » فان النظام ينكر ‏ متطابقا فى هذا أيضا مع الاتجاه 
العتزل العام ی صفات الله القديعة ا صفات الذات ٠‏ ويفسر 0 حمل ( 
الصفات على الذات بأنه من ناحية : اثبات للذات » ومن ناحية آخری : نفی 
اضدادتلك الصفات عن الذات : « معنى قولى : عالم » اثبات ذاته ونفی الجهل 
عنه » ومعنى قول : قادر » اثبات ذاته ونفى العجز عنه » ومعنى قول : حى » 
الذات(۱) . ۱ 


ولکن : أليس فى اختلاف الصفات الحمولة على الذات الدلیل على احتلاف 
ف الذات وتعدد فيبا ؟ فاختلف القول : عالم 3 والقول ۱ : قادر 2 والقول : : .حی 4 
بينا لا يمنح النظام الاثبات والوجود إلا للذات ؟ 


يرى النظام » أن الاعتلاف فى هذه الصفات إنما اى من اخحتلاف اضدادها 
اللفعية عن الله تعالى » لا من احتلاف الذات نفسه » فاذا ما أنكرنا أن يكون 
( كونه عالما » » هی : « كونه قادرا ) هی : « كونه حيا » فذلك لاختلاف 
اضداد تلك الصفات من الجهل والعجز والموت . وهی الاضداد التى تحملها نفيا 
عن الله : « أن قولى : عالم » قادر » سميع » بصير » إنما هو اجاب التسمية » 
ونفى التضاد » ومن ثم أصبح من المؤكد اختلاف الصفات للذات . ولقد حاول 
النظام » أن یفسر المتشاببات التفسیر العتزیل الذی یخرجها عن الفهوم اللغرى » 
وتجعل لا مفهوما معنويا » یکی أن يتوافق مع سياق الذهب ‏ فالوجه وامدان 
وغيراما تفسر على هذا الاساس 


(۱ الأشعرق : مقالات الاسلاميين : بى ۲ . م 548097 . 


« آننا نقول وجها توسعا » ونعود إلى اثبات الله ا کی A‏ 
وذلك أن العرب تقم الوجه مقام الشی 300 فیقول القائل ۰ للا ما .تا 3 
ولولاك ١‏ لم آفعل۱) . 


ولقد ذهب المعتزلة. بعد النظام إلى تفسيرات شتى » لمسغلة احتلاف الاسماء 
والصفات . فذهبت طائفة منهم إلى أنه نما اختلفت الاسماء والصفات لاعتادف 
المعلوم والمقدور . لا لاعتلاف الذات . وذهبت طائفة إلى أن الاحتلاف إنما 
حدث لاعتلاف الفوائد التى تقع عندها » فلله مقدورات » وللّه معلومات . 

ومهما یکن الامر » فقد آدت هذه النظرة الاصدقية للعلاف والنظام ومن 
قبلهما : لواصل بن عطاء إلى اهمال النظرة المفهومية » حيث جعات تلك النظرة 
صفات اه فى (ضافتا له کا لو كانت : مترادفات » لا فرة ق کیفی أو مفهوبی 
فیما بيبا » وهذا بعینه هو الذی جعل العارضة تدشاً ضد العتزلة لعدم وضو ح 
" هذه الصفات . وهض ١‏ الصفاتية » عفهوم جدید للصفات » حيث اثبتوا آن کل 
50 الصفات یرّدی إلى معنى مغایر تماما » وتلك هی النظرة الفهومية 

ل النظرة الاصدقية. العددية . 


والصفاتية هم جماعة: من السلف 35 > کانوا تهون لله فاق صفات اة 
ن العلم والقدرة . والحياة والسمع والبصر » راکم والجلال والا کرام . وهم 
و یفرقون بين صفات الذات » وصفات الفعل . ویشبتو ن كذلك صفات جبریه 


ول 


مثل : اليدين + والرجلين والوجه ولا يؤولون ذلك إلا أنهم يذهبون إلى تسميتها 


صفات جبرية . ونظرا لأن المعترلة قد نفوا الصفات بینا ذهب السلف إلى اثباتا » 
ولقد بالغ بعض السلفن ۳ اثبات الصغات ا لرد الفعل هذا » إلى حد 
الع . بصة ات امحدثات واقتص ر م عل صفات دلت الافعال: عليبا ۰ 
اھ السلذ تيجة لذلك إل فتن e‏ 1 الافظ 
لضو ا وا ليه من 1 : 1 يشببه شىء منها » وقطعنا 
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(۱) القالات : ج ١‏ ص 10۷ مدا 


کار 


بذلك » إلا أنا لانعرف معنى اللفظ الوارد فيه مثل قوله تعالى : « الرحمن على 
فرق ی 0و قزل 1و لانت 9 ۱ ول ۶ : « وجاء ربك » إلى 
غير ذلك ), 

وقزر هولاء ا لينسوا مكلفين بمعرفة تفسير الايات السابقة ايليا 6 بل 
التكليف قد ورد بالاعتقاد بأن الله سبحانه وتعالى لا شريك له » وأنه ليس كمثله 
شىء » وذلك قد ثبت یقینا . ۱ 


وجاء جماعة من التأخریش » فزادرا على ما قاله السلف ‏ فقالوا : أنه لابد من 
3 هذه الایات, عل ظاهرها ۵ ور أوا تفسيرها ۹ وردت ¢ وذلك بغہ ر تعرض 
للتأويل ولا توفف ف الظاهر 1 ولقد وفع هؤلاء ف التشبیه 1 لصرف 4 وذلاث على 
حلاف عقيدة السلف(۱) . 
ولقد أدى. ظهور المعتزلة بالفعل » وكذلك التکلمون من السلف إلى رجوع 


عينه ذهبت جماعة من السلف إلى التفسير الظاهر ٠‏ فوقعت فى التشبيه الخالص 

أما بقية السلف الذين لم يتعرضوا للتأويل + ولا استهدفواً للتشبيه » فمنهم : 
J)‏ الاستواء معلوم 3 والكيف 5 ل 4 والايمان به واجب 0 وا لسؤال عله 
بدعة ) . وهذا القول من الفقيه العالم یگنج اح رض ف مسكئلة کيفية استواء الله 
تعالى على الى اش ويوجاب ألا يمان هد 9 I‏ أو تساژل ۲ و خحوض 
فى تلك المسعلة . وإذا كان الصفاتية قد غالرا فى اثبات الصفات لله تعالى کرد 
فعل معارض للتصور اكمتزل الذی أخذ E‏ اهمال النظرة الاصدقية فان 
معمر بن راد السامی تد دكات بفکرة : « العای » للتمييز القطع بو ن مفاهم 
الصفات بوجه جاص وبين «عایی الالفاظ آپوجه عام 1 أى : ال بان معنی و 
مدلول دشباين متايز لکل أا ولکل شیء : 


)۱ الشه مد ان + الملل والنحل + ۱ :شر ۱۲۳ بت ۱۲۵ . 


)۲( ماالل بهء آنس : الامام : أبو عرد الام مالك بن را ن الأصبحى EE‏ امام دار اشجة 5 وأحد 


الأئمة الاعلام : توق بالمدينة : ودفن باق سنة تسع وسبعدن ومائة ( شارات ت الذهب اول مر ۲۸۹ ).۰ 


ولقد أدى بنا الحديث فى البداية غن فكرة « الاحوال » عند أي هاشم إلى 
ضرورة عرض صورة عامة لبداية مشكلة : الذات والصفات » فأوردنا. التصور 
السیحی الذی انتبی للتثليث > وتصور المعتزلة خحاصة : العلاف والنظام 3 ثم 
الصفاتية ؛ ثم الان قبل الوصول لاحوال أبى هاشم لمعانى معمر . 

ولكل هذه التصیرات صلة مباشق باحوال أي ی 

00 م » ذهب + لبعد إلى أن 1 الا خرن ۴ تج 
e‏ عرضه للأخوال : للتوخيذ "۳ و و كد عل 
انحنالدی . کامل ق فکرق ۳ : الأقانم 4 الخال 2 وف مضمونبما وأهدافهما . 


وأما عن أفكار العلاف والنظام والصفاتية » فهى تخدم موضوع الأحوال فى 
اعظاء صورة* لتطور "مشكلة الذات والصفات حتی تنتبى بفكة : الأأحوال . 

ما عن فکرة : التاق لدی معمر ف آول عا ده بلقنا لمرض 
الجانب الفهومی الماك بعد النظرة الماصدقية عند العلاف والنظام . 


هذا من ا > ومن ناحية آحري تعيض فكرة امعان ) لدی ا بن 
عباد السلمی(۱) . لأن بعض الباحثين قرر : ان معمر قد أدسا ل فكرة العا 
ليعلل قیام الاعراض بالجواغر 5 “ته قرر ان صفات ' الله معان » وشذا نجاء آبو 
هاشم انان شک المحوال وه وجد فى « معالى. معمر » تتلسلا لا نباية 
لل راجا فورض ی اجله ا ندم اليا ا 
و هاشم 0 بالأحوول 4 : 1 


ولکننا سوف دما نالف الرأى السابق 3 وستصل من خلال عرضنا الى ۱ 
SS‏ مه 
والشكل ا 57 هی معانی معمر آولا : 


(۱) هو : معمر بن عباد السلمی » من أشد المعتزلة فى تدقيق القول . بنفى الصفات » وهو من الطبقة 
السادسة من رجال المعتزلة توق عام ۲۲۰ ه [ وانظر : المنية والامل : تحقيق الدكتور / عصام الدين تعمد » 
الملل والنحل ح ٠ ١‏ ص 55 ] 1 


خن نجد شلیلا منبجيا للنصو للنصوص !! لتی عرضها : الأشعرى ( والشهرستانى 
والبغدادى » وابن حزم عن فكرة المعانى » وقد ثبت من خلال معالجة هده 
:النصوص» ان معمرا لايقول بان ٠‏ الحوادث لاباية شا کا ذا طن البغد ادی ‏ ولايذكر أن 
الاعراض ی غير متناهية » بل آن امعان ا تسه للأعراض ھی e‏ اج 
وكذلك لا يقول معمر إطلاقا بوجود حوادث لا حصا الله تعالى . وكذلك اتحمل 
الشهرستانى » حين ذكر أن معمرا يقول : بأن الأعراض لا تتناهى ذ فى 5 ل فوح » 
وأن كل عرق رقم مل > فاما یقوم به لعنی وجب القيام به » وأن ذلك یودی 


إلى التسلسل » وأن الحركة خالفت السکون » بمعنى أوجب الخالفة لا بذاتها » 
وكذلك مغايرة المثل 3 وتضاد الضد › كل ذلك عنده لعنی . 


نمراق اة لا يقول اطلاقا بأن الاعراض لا تتناهى فى كا ل نوع » وأن 
سر 17 محل » فائما يقوم به لمعنى وجب القيام به » وأن ذلك یودی إلى 
التسلسل » وأن الحركة خالفت السکون » بمعنى آوجب الخالفة لا بذاتها » 
وکذلاك مغاية اثثل ‏ وتضاد الد ».کل للك عنده لعنی . 

ومعمر فى اقيقة ‏ لا يقول اطلاقا بأن الاعراض لا تتناف فى کل نوع » وإما 
يقول بأن المعانى لا تتناهى » والمعافى عند معمر » غير الاعراض 

و ل ل ا ا 
وقد حل معمر بها مشكلة الصفات من ناحية » والنظام المتناسق ف فى العام حر 
وسکونا ۰ وحياة وموتا » من ناحية آخحری . 

ومعنى أدق : فلقد حل معمر بفكة العانی مشكلة : التغیر والثبات ؛ 
0 الاضداد . وبالاضافة إلى ما سبق » نحن نجد صورة حقيقية لمعنى العانی 

د معمر من واقع نص قدمه معمر نفسه يقول فيه : 9 إن صفات الله معا 1 
ومعنى هذا النص أن العانی. هی الصفات الامية » وهذه العانی بسيطة › وذلاث 
لذن صضفات الله بسيطة : وهذه المعانى غير متناهية العدد » وصفات الله غير 
متناهية العدد » وهذه المعانى لا إلى غاية » وصفات الله إلى غاية . 


ومن ني الشخعی الحاو معمر + يعون ات آن معمر ينعيف ال أت ۲ 
56 إلى غاية » فيما عدا شيعا واحد. إلى لا غاية هو : المعانى أو الصفات 
الالهية . 


١١ 


ومعنى أكثر دقة » نحن أمام أروع تفسیر للقدرة الامية التى هی الذات 
اللامتناهية » وهی وحدها مصدر الفعل » وهی وحدها مسببة الحركة والسكون » 
والموت والحياة . وهی وحدها البسيطة المبدأ اللامتغير الثابت فى الوجود ولكن عنبا 
يصدر التغير ف الوجود ١‏ 

انتبى معمر إذن طبقا للتفسير السابق 2 أقول ۳ بالمعاى. والصفات 
اللامتناهية : إلى الذات الالحية » وهذا ي ينفى التسلسل اللامباق لفكرة المعانى » 
بمعنى عدم انتهائها لغاية محددة . فعل الرغم من أن العانی فى ذاتها تتسلسل إلى 
ما لا ينتبى کا » فانها من الناحية و الله . 

خن من وراء هذا العرض لفكرة العانی عند معمر ننتهى لنتيجتين حاممتين 
ما أثرهما البالغ فى فكرة الأحوال : الأول : أن معمر لم يتسلضل بالأشياء إلى 
مالا نهاية . وبپذا فنحن لا : نوافق هوّلاء الذين زعموا 2 أن أبا کک انات جاء 
بفكرة الأحوال ليحل بها هذا التسلسل اللانهایی عند : ۱ ۱ 

الثانية : أنه قد اتضح من واقع عرضنا السابق » أن معمر قد فسر الصفات 
بفكرة المعافى » وقدم أ هاشم أيضا فكرة : الأحوال > ليفسر بها الصفات 
ويقدم الحلول لهذه الفكرة كا يراها » لا لیکمل فكرة معمر . وهكذا نقترب نی 
أحكام يت زمنى وعرض ‏ :مقارن لمشكلة الذات .وعلاقتها بالصفات 4 من 
أحوال : ألى هاشم بان" . ولکن » حتی نکون ملاصقين لهذه الفكرة ماما 
نعرض لمفهوم يتعلق ف اح م زا حوال » حیث تشترك الأحوال مع 
فكرة : ١‏ شيئية ا ف التصورات والمعالى » والاعتبارات الذهنية التى 
أن ندرکها رغم آنها غير مشاهدة أو ملموسة . 


۰ شيئية ٠‏ المعدوم ۰1 ف صورتها التى .جاءتنا ۴ ا حصوم المعتزلة. من 
أمثال البغدادى > والاسفرایینی » قد عزلت المشكلة ‏ على حد تعبير. 
الدكتور. | آل صبحى ن عن ۳ ا الموجودة آوعن تيان ال الفكر 
ال 

رق اش ان ا نظرية ابستمولوجية ( نظرية معرفة ) تتعلق 
سبحث .سئلة + هل الماهية تسبق الوجود 3 وهل لکلیایت توجود سابق اعل 02 


الحرثيات ؟ 


oY 


تنقل اذن » هذه النظرية من نظرية فى الوجود ( متحققة وموجودة ) إلى نظرية 

فى العرفة ( متصورة وممكنة ) ويرى أن الأشعرية قد وضعت هذه الصياغة. : 
« شيثية العدوم ) لوضع المعتزلة فى موقف شر الاستخراب(۱) . وهذا ما فعله 
بالل البغدادى والاسفرايينى > حيث انتهوا إلى أن رز قول اعفان 2 5 و على ) وابنه 
/ أب و هاشم )“مع المعترلة : : وأن الجواهر والأعراض كانت فى حالة نز اعراضا 
وجواهر » وا لسواد سوادا ) ) وقوطم : 


) وأن هذه الصفات كلها متحققة قبل الوجود » واذا وجد م یزدد فى صفاته 
شىء.» بل هو الجوهر ر والعرض والسواد ف حالة الوجود عل حقائقهاالمتحققة 2 
حال العدم 4 . 


ويعتبر البغدادى » والاسفرایینی هذه العبارات من شیخی المعترلة تصرح بقدم 
العالم . 


ویذهب د . صبحى 3 أن كل عاولة له قدم العالم بين من ا شيية 


۰ المعدوم (المغلوم ) غير صحيحة » والتوفیق فيبا غير موفق . 
ويقدم نصا. للقاضى عبد الجبار اطمذای يقول فيه : « إل المعترلة يفردون الله. 
بالقدم ویلزمون الالوهية عن القدم » 3 قديم عندهم فهو له , لا القدم صفة 1 


ذات » وامائل فى صفة الذات » يوجب جب المائل ق ساثر انسفات(). 


ويعرض 0 نا وجهة ع خاضة تتمشی وصورة الف ر رل العقلى فى 


الل ( 01 من ی ابيا 5 أوضحنا عا 0 العقلية ۰ ومن 1 ۱ 


الشيئية فد ای لمن اط لورد هکی یت ل سىء »2 


او يمل علية شىء u‏ وهذا الموقف الأشعرى يتفق اما مع نزعتیم التجريبية وعند ‏ 


0 : الثى ع : سي کل ۳ 3 ۳ م ك عنه ‏ فالثبوت 


(۱) فى علم الکلام > د آحد صبحى ص ۱۱۳ ہ 1١58‏ . 
(۲) المغنى : ج 4 ص ۲٣۷‏ حتی ۷ فى الدلالة على وجود الله . 


۱ ۲ op 


8 

ili 
fi 
1! 


القضية ليس من تروری ا عن ق ٠‏ الربط أعم من الوجود » ومن 
5 فان 1 تا أننعنقية فى القضية ليس من الضروری أن 0 عن وجود » ل 


وعند ۷ : الشیء : كل جسم » وببذا فالله جسم مادام شيا . 

والعنم عند المعتزئة طبقا لا سبق » یتعلق جا فى الاذهان وما فى الأعيان . آما 
عند الأشاعرة يتعلق بالاعيان فقط . وهذا يفسر ( انعدوم » الذی ساه حصوم 
المعتزلة ببذا الاسم ا : الذهنی . أى أن التصورات الذهنية وأن كانت 
معدومة » يمكن الحكم عليبا باحكام ثبوتية » أو بالأحرى أن تكون موضوعات 
للحمل أو الاسناد فى القضايا . العدوم اذن طبقا لهذا التفسير عند المعتزلة : 
المعلوم الذهنى 5 المعدوم المعتزلى اذن » لیس هو التحقق إل لتحقق العينى الموجود للاشياء 

العلومة » وا هو ۳ 0 أو المعانى الذهنية التى يمكن أن يتصورها 
0 لكل ما يعلم : 
أراد المعتزلة حل مشكلة أزلية العلم الالمى المتعلق بالموجودات المحدثة 

ی یم بوجود ذهنى لتصورات هذه ارات سابق على على وجوذها العينى 3 
تكون فيه محلا للعلم ۰ ثابتة معلومة لدى الله فى الأزل » وان كانت اعیانها 
معدومة 4 


وق وجهة نظر أخرى للدکتور / أحمد صبحی نجده يقول : 
« ويبدو أن الوضع الفلسفى الصحيح لمشكلة شيئية المعدوم بعد أن آشار إليبا 
أن 3 تحت اسم : الأحوال » أو المعانى القائمة فى الأذهان ١(١‏ . 


آ 5 


ی احقيقة ا نقف عند العبارة السابقة رر نخلافا لا لرأى 2 
لس زر فُساد 'البعض 1 : وجرد فمل 3 ۰ ولا ا الذى ا د. ٠‏ صب‌جحی 
عل ؛عتبار آن شيئية العدوم امکان تصور المعانى الكلية. أو الذهنية للأشياء 
المعبوهة غير المتحققة ۰ فالخال ۹ تبين لا م واقع تحليلنا للنصوص ¢ 
« شیفا : » ولکنه ٠‏ كينية » لا تككون عليه الأشياء من اشتراك أو افتراق 
صفات 


۱ شب لک“ 


۰ ص۰ ۱۷۵ . 


+: 


وعلاوة على ذلك » تبقى شيئية المعدوم كفكرة متعلقة بالأشياء المعلومة : 
معانى كلية فى الذهن ع ۰ بينا تقوم الأحوال على اعتبارات ذهنية لو بيد 
۲ ملموسة مین » موجودة | ومتمين 2 . الأحوال اذل » تحص 
رد 3 حول رق" ( 0 به * الأشياء تهائل شاه ۵ وا فيه یاه تنفرد 

٠‏ وفى اعتقادنا ¿ أن وجه الشبه أو الاشتراك بين الاحوال وشيقية العدیم یتمثل 

فى قيام كل منهما على فكرة : المعانى الذهنية المدركة وتفترق الفكرتان فى شىء هام 
وجوهری : فالاحوال تقوم على اعتبارات اشتراك وافتراق فى الذهن › ولكن بين 
اشیاء یت ومتحققة . , 
محققة فى الرجود أو قئمة فعلا الل نفک دی هاشم الجباق 
TY E‏ ذلك لان فكرة اا e‏ قد 
جاءت فيما يتعلق بجشكلة الذات. والصفات , مغلة لبعض التعديل لأفكار سابقيه 
من رجال العتزلة آمثال : النظام ( ۲۳۱ ه ) » العلاف ( ۲۳۰ ه ) » ومن 
بلهما واصل ( ۱۳۱ ه) . 

ولقد ذأ ۳ هاشم ؛ أن هذه ااا غير كافية » :وهذا احتلف مع أبيه 
فى تصور العلاقة بين الذات والصفات ممثلا فى فكرة ار 

ففيما یتعلق بتصور صفات الذات » اثبت کل من و 

ارادات حادثة لا فى محل م ۱[ إذا 

را أن يفني العام ب#وا عض وشات عدم الصقاحا برجم اب حيث أنه لا ف 
ف () 7 ۱ 
سه نا لبق من وه اج 
1 يزيد فى ملکه الادخار » ولیس هو و الاصلح أو الألذ » بل هو الجود. فى 


ر الفرق رن سن 1۱ ال e‏ 


۱۵۵ 


العاقية » والأصوب فى العاجل . واختلف الشيخان فى معنى بعض الصفات 
الالهية فعند ای على : عام لذاته » قادر حى لذاته . 

وطبقا لما قررد أبو على فتفسیرنا لمعنى.: عالم لذاته وقادر لذاته » أنه لایقتضی 
کونه سبحانه عاما صفة هى : حال العلم » أو حال : يوجب کونه عالما . 

وختلف الأمر تماما حسب مذهب ألى هاشم » فعند ألى هاشم هو عالم لذاته 
معنی أنه دو سارى هی : صفة معلومة وراء كونه ذاتا موجودا 4 وتعلم الصفة مع 
الذات لا بانفرادها . 

مېا »> فلقد اثبت آبو هاشم أحوالا ھی : صفات 

كانت وجهة 0 أبى عل الجباى اذل بالنسبة طذه المسئلة الاش ¢ آساس 
لاف بینه وي ابنه : آبو هاشم . وكانت فكرة الأأحوال التی أحدثها آبو هاشم 
ليبثها تصوره ل العميقة بين : الذات » والصفات ۰ هی اخر 
وأعمق مفهوم يناقش ويحلل : صفات الذات » وأحكام المعانى المتعلقة بالذات » 
هده ان 5 وتلك ف أخوال . 


هذه : أحوال اشتراك » وتلك أحوال افتراق وها هی : أحوال ألى هاشم 


ا 3 زر ۳ : أحوال ألى هاشم هى : ما به تشترك الاشیاء 4 وما به 
تنفرد ولخد ختلف عن بعضها الآخر : 

او : صفات اللات . 

والثانية : أحكام لمعانى قائمة بالذات . 

تفق انرجودات اذل فى ( حال ) معين ‏ وتفترق فى ( حال ) آخر + و 

تصورها 1 ی موجودة ولا معدومه ۱ 

ومعنی ذلك عندنا : انبا غير حسوسة فى الشاهد ‏ و معدومة دما مطلقا ‏ 
بل هى : متحققة قائمة بکیفیتها یدرکها السقل ويميز بيتها » ویعرف معناها الذى, 

التحوال اذن : رغم نها هی ف تقوم علی هان أو صفات ‏ الا ما 
معا أو أحكام لمعان قائمة بذوات موجودة. ومتحققة بالفعا 


١5 


هذا هر المفهوم العام الذى استخلصناه من وراء فكرة : الأحوال وستصل إلى 
تحديد كاما د طشذه الفكرة لد ليل لاجزاء كاملة من النصوص التى اوردها 
الشهرستای فى کتابه : نباية الاقدام فى علم الكلام حاصا بفكرة : الأحوال . 

1 با كت ال لشهرستان. عن 0 ۱ یقرر متفقا 3 باق اطورعین : ان 
ا 
ویذکر الشهرستانی من نفاة الحوال : أبو على الجبالى » أبو الحسن الأشعرى 
واأصحابه ٠‏ ومن المثبتين 3 ابو بكر . الباقلانی 4 وأما امام احرمین فکان من المثبتين 
فى الأول والنافین فى الاحر(۱) . ۱ 

ول يثبت الاشاعرة الذين اعتنقوا 'فكرة الأحوال على حال » فقد .انكرها 
الباقلانی اوا » ثم اعتتقها » بییا آئتها : آبو العال اجموینی أولا > ثم نفاها . 

وربما کان الحانب الوجودى المتضمن ف قيام الجواهر: والاعراض. ١‏ 6 کلام 
یی هاشم عما مرها وتجمعها معا » هو الذى جذب الأشاعرة بمذهيهم العينى 
لاأحوال . فلقد تكلم أل و هاشم الجبالى عن أحوال. لوجودات قائمة متحيزة . 
فعا لى الرغم شین آن الأحوال نفسیها .غير موجود ة وجودا عینیا 4 إلا ۳ متيحقهة E‏ 
موجودات عينية » وهذا هو معنى قول أبى هاشم بوجود الأحوال ... إنها تمثل 
علاقة أو أحكام بين أعيان قائمة بالفعل . 

نعود م أخرى لنصوص الشهرستاق حیث یمد الجال وذلك بقسمتبا إلى : 

١‏ ما يعلل : وهى حکام لمعان قائمة بذوات . ادا 

؟ ‏ مالا يعلل : صفات وليست أحكاما للمعانى 

« والقسم الأول : ک حکم لعلة.قامت بذات یشترط فى بوتا الحياة: عند 

ہی هاشم » ككون الحى : حیا » عالما » قادرا » مريدا . سميعا » بصيرا . لان 
كونه حيا عالما یعلل باسحباة والعلم الشاهد . فتقوم احياة حا ل وتوجب كوك 
امحل حيا . وكذلك : العلم » والقدرة والارادة » وكل ما یشترط فى وجرد؛ الحياة . 
وتسم هذه الااحكام : أحوالا , وهی ١‏ : ضفات زائدة عا لى العانی التى | أوجبتها 20 


(۱) نباية الاقداء : ص ۱۳۲ . 
(۲ نبایة الا قدام 4 سی TY‏ ۱۳۲ ۰ 


۱۰۷ 


للحال » أن أبا ا يشترط فى ااه المتعلقة بالذات : ۳ الحياة لما فى 
الواقع اللموس 2 الشاهد 4 ووقوعها ف 2 محل ( وهذه أ : أحوال لما لا من 
صفة معينة » بالاضانة إل معناها . هذه الصفة الحية الواقعة هی التی تعطيبا 
حالا خاصا هی عليه » متميزة به . هذا احال غير العانی » بل زائد عليها . وهذا 
الرأى لأیی هاشم يخالف رأى القاضی الباقلانی الذى نفی صفة الوجود عن 
الموجود > بل رأى أن الخال : هی الت تخلو من صفة 2 التحقق الفعا ل أو الوجقة 2( 
حتی ل و استدعى الأمر ااب احياة وضرورتها ف الصفة 5 

لباقلا اذل » یری ف الأحوال معا متصورة ذهنیه » لايلزم فیا الوجود 
المتحقق لکی ی اا ال 

وهذا الخلاف بعينه بين ألى هاشم › و«الباقلانى هو الذى يوضح فكرة : 
الوجود أو التحقق القائم للأحوال 3 وليس جرد وجود ذهنى فشحسب 7 ویو کد هذا 
المعنى ما قرره أبو هاشم من ضرورة وجود ١‏ البنية ) » كشرط أساسى فى العانی 
التى توجب احياة فيبا 5 والبنية لاشك واقع ملموس متتحقق » وهو غير المعالى 
التصورة . فالحال إذن بهذا المعنى : تحقق أو صورة معينة مشخصة فى ( الوجود ) 
رفو نر هی 

النص التالى يؤكد المعنى الذى أشرنا إليه انفا : « ولابن الجبالى فى المتحرك 
اختلاف رأى » ورا يطرد ذلك فى الاكوان كلها . ولا كانت البنية عنده شرطا 
فى العانی التى تشترط فى ثبوتها الحياة » وكانت البنية فى أجزائها فى حكم محل 
واحد فتوصف ۰ : بالحال »۱2) . 


وأما القسم الثانی للحال فهو : « كل صفة اثبات لذات من غير علة زائدة 
عل الذات : كتحير اوه 3 وکونه موجودا وکون العرض : عرضا 3 ولونا 4 
وسوادا ¢( , 

القسمان السابقان للاحوال اذن : الصفات المثبتة. للذات من غير علة زائدة 
عليها . وأحكام العانی القائمة باللوات هما حالاك من ی الاحوال : + احداهما 


(۱) الصدر السابق : ص ۱۳۲ . 


(۲) نباية الاقدام : ص ۱۳۳ . 


۱۰۸ 


)0 بحال.) ابشتراك 3 والاخری 0 حال ) فتراق . ما به يتفق الموجود ۰ وما به يتايز ˆ 


ار وم )مرس تم 


. وهنا عبارة تقول : J:‏ الأحوال E ESS‏ موجودة e‏ معلومه. ب. 


هی أشياء 3 ول توصف بصفة م 3 


هذه العبارة تشبر دلول هام فى الأ ss E‏ هي هي متحققة فى 
موجو Nt‏ معدومة . : لأا موسحددة ف اقا ز والاشتراك المتحقق ك0 ادات 


لے الى 
۶ 


کم أده أي سند و ترصف ة ما كلم 
ی ما الأأحوال 3 0 

الخال وصفات الاجناس والانواع : ويتطبيق الخال في جال الاجناس والأنواع › 
ننجب مغلا أن الانسان از فی جنسه بصفات معينة > فهو يشترك مع بای الناس 


فی صفات آساسیةی .ويختلف فى أخرى » وتلك التی ففق فيا ۾ کی ال ی 


يتفق مع جنس الانسان » ويندر ج تحته » وتلك ا لتى يختلف فيها هی التی جعا 
e‏ بآ هد اف سل دج بك 


3 


الموجودات يقول النض. ۰( عل. لسان. رن الأحوال ( :ا العقل يعطئ ضرورة : 
آن السواد والبیاض یشترکان فى قضية وهی : اللونية » والعرضية . ويفترقان. فى 


ر“ ك 


e‏ .بعلا ٠‏ ذللك. :مع نص ده عن قضية. الاشتر تناك والافتراق بين 


وه : السوادية + والبياضية » فما به الاشتراك غير ما به لتاق » أو 
غيو » هنا فى هذا النص نجد تبيزا بين ما تفق به الأشياء » وبين ما تختلف فيه » 


أو ما تشترك فيه . وتتفصل » فبالنسواد والبیاض تختلف فى ۳ وأ ۳ وتتشق فى انتائها 


حرط واحد » ونوع واحد . 1 

واضح هنا » أن الخال سبق 1 + ماني قتي EN‏ 
( حال ) اتفاق ؛ وهذا ( حال ) اختلاف وهو الذى. بميز بين الطبيعة الخاصة 
للأشياء 5 أو هو تلك الفروق والاعتبارات الذهنية العقلية اسحقتت والتی 
یتصورها العقل » ويدرك آنا سبب الاتفاق » ومرجع م الاختلاف من النظ ار لحواطا 


(1) فس المصسدر السأيق : ص.۳۳ . 


۱9۹ 


العامة والخاصة . ويعارض نفاة الأأحوال: الفكرة السابقة » ويذهبون إلى أن الاشتراك 
بين الاشياء ».لا فى شىء كالصفة ما » وإنما. الاشتراك یکون باللفظ الدال على 
الخنسية والنوعية والعمو تعموم . . ویستطرد ١‏ النفاة : ۰ 


+ والاشتراك ليس يرجع إلى صفة هی : حال للسواد والبياض » فان حالتى 
العرضين يشتركان فى الحالية ولا یقتضی ذلك ثبوت حال للحال » فانه يؤدى 
للتسلسل فالعموم كالعموم » واخصوص كالخصوص ن هذه الكلمات » يبدو 
منطق النفاة واهیا متداعیا فهم یرجعول الاتفاق بين 9 إلى اشتراكها فى لفظ 
واحد يطلق علا » لا فى صفة مشتركة موجودة آدرکها العقل » وتعارفت علیبا 
العقول . ۱ ۱ 

وبديبى أن الحدود العقلية تسیق الالفاظ . التعارف عليبا » فانه لدی ادرا کنا 
باتفاق 00 3 صفة معينة 3 الأشياء 6 نضعه 4 0 .- فالانسان مغلا 


مثلا . 3 7 العامة للانسان ا الخاصة ' تنه 9 سيق 
الالفاظ المجردة » هی الحدود الفاصلة بينه وبين الاجناس الأحرى . والدليل الذى 
تقدمه على ذلك أننا لو رأينا كائنا آخر غير الانسان » لا نعرف اسمه أو حتى 
اسم الجس الذی يندرج تحته » فاننا ندرك يقينا ‏ ول وهلة ‏ أنه ليس 
بانسان . ذلك أن التصور العام لشكل الانسان وحدوده » هذا التصور الذهي 
معلنا نرفض الأشياء التى تختلف مع مفاهيمها » وذلك بفضل الحدود التى تميزها 
اك 5ك من هذا القيير بصرف النظر عن معرفة الاسعاء من عدمه . 
والدليل الثانى على صدق ما نقول » هو أن اسماء المسميات تختلف من لهجة 
إلى أخرى ومن لسان لاخر : عربى » هندى » أمريكى ومع هذا فمفهوم الأشياء 
واحد : الانسان فى کل اللغات E‏ الانسان » عد هو الحيوان بفضل 


وما أشد سذاجة هذه العبارة التى قاها النفاة : 
0 فالعموم کالعموم واخصوص كالتصوص ) . 


وبطبيعة 2 الخال یقصد هؤلاء من وراء دران العبارة أن مرجع كل ذلك إلى ا 
اللفظ » وهذا ما أبطلناه نفا ]ف لو ضيح , ذلك لل كانت هناك حدود عقلية ؛ 


ذلاب 


وانتفت الادلة القطعية على المدلولات ! وبفهم حاطیء يقرر النفاة : أن قول مثبتى 
الاحوال بان الاحوال Yo:‏ موجودة ول معدومة ۱ يجعليا متناقضة .. 


والحقيقة أن من يفهم هذه العبارة كا سبق وأوضحنا معناها ‏ لا جد تناقضا 
فهى غير موجودة وجودا عينيا بل ذهنيا متحققا » كذلك لأنبا متحققة ومتصورة 
فهئ غير معدومة . و ده 

الحال اذن » صفة معقولة للجوهر والعرض فهی بپذا متحققة «معلومة » 

والحال : اعتبار ذهنى يتمثل فى الاحتلاف والاتفاق الموجود المميز للجواهر 
اعرا باعتبارو صفة مميزة » وهو متحقق بالعنی الذى سبق وأوضحهاه فى 
الذهن 

هذا المعنى أو الاعتبار یظهر ان فى الفرق الذى نشينه جلف صفات 
الذات . وتسمى صفات زائدة عا ي لتى أوجبتها 3 وهی أحكام لعا قائمة 
الراك ۲ 

ویضرب اش الخال لذتلك مغل" بالحركة ۰ ۳ الصفة المميزة للمتحر! 3 
والنى تادركها بعاد أن نعلم حركة التحرك .. 55 ندرکها ۳۹ وى الل لنحركة 3 
إذ 0 الذات بذاعا از ای سلب ات يسك ۳ وا 


ا اسيم ا سينا ولا موجبة لذات مثلها . فلم يبق إلا أن تكون 
الشركة صفهة. للذات . وهذا هو ال : صفة زائدة عل العانى التى أو 
الذات أى هى : احکام معانی قائمة أصلا بالذات 


هذا الحال لا يعرف بانفراده » وإثما مصاحبا للموجود ؛ وبنذا المعنى آیضا 


۳ 


الاحوال لیست: کالنسب والاضافات : کا فين لنا مر حلا البصوص فى أكثر 
من مناسبة فان الاحوال صفات معقولة معلومة : ومعنی معقولة هنا ؛ : متصورة 
ومعلومة ٠‏ مو جودة عقليا ومدركة جا تظهره سن اير بين المعلومات 


والاضافات ۰ فانها ترجع إلى الفاظ مجردة » ليس فيها. علم محقق » متعلق بمعلوم 
مشق » ۳۱ . ۱ ا ۱ 

هلي العبارة تشير إلى آمر ذو أهمنية خاصة ف طبيعة ة الأأخوال ( ا 'بذلك آنا 
قائمة عل واقع موجود متعجقة > يتمثل فى معلوم موجود وعلم قائم 2 أى ۳ 

لبست قائمة على اعتبا رات صوریه 4 كالنسب والاضافات . واغا بالرغم من كرما 
صفة فعقولة حقا فانبا صفة مميزةوقائمة عن و ملموس متحقق فى الوجود ( 
وليس ذهنيا و صوريا 3 وهذا يسقط دعوى نفأة الأحوال حين قرزوا J) ٠‏ إن الوجوه 
العقلية اعتبارات ذهنية وتقديرية ۰ ولا يفتضى ذلك صفات ثابتة لذوات.وذللك : 
کالنسب بالاضافات مثل : القرب والبعد فى اجو «. 

3 4 و وهرين : 

لقد أراد E‏ الأحوال إذ إذن » أن يشببوا طبيعة الأحوال بالیسب والاضافات علن 


وحن ببذا الصدد نقرر أن الالحوال تد تختلف اما عن تلك توت والاضافات 
والأخيرة ترجع إلى الفاظ مجردة » لا تستند لعلاقة عحققة واقعة » فى کی أن 
| جرال تقوم اساسا بين موجودات متميزة متحققة وهی بهذا لت الفاظا 
جردة »وا هی جز قائم من هذا الوجود » تتمة فى معاى وصفات قائمة تمايز 
بين ذوات وأعراض ملموسة مدركة . موجودق 3 


مذ ۳1 


ی 
تين وتوضح معانی وصفات الوا : صفات عامة » وصفات اه » تلك 
الضفات التعلقة بالات هی اال فيبا تتفق » وف أحوال أخرى تخفلف : 
م الالفاظ إذن للدلالة عل الصفات والخصائص المعينة مع یز ف 0 
بان هذه الالفاظ ليست هی فى ذاتها التئ تعين الحدود إنما .تعينها الضنفنات 
والاعتبارات العقلية وتدل. عليبا الالفاظ يقول المثبتون : 


1 إن اخدود نستغنی عن عمومات الفاظ > تدل عل ضفات عموم 
الذوات ۰ وصفات خصوص وتلك أحوال ها وجوه ارات عقاية 2 , 


(۱) تباید الاقدام : ی ۱۳۷ . 


)۲( دباية الاقدام :ج ۱۲٩‏ , 


71۲ 


ابطال فكرة التسلسل اللانبای فى الأخوال ٠:‏ 
قاری هنا يخرج به نفاة الاحوال وذلك كدر تبرت تسار لاما 
فكرة الاحوال ٠.‏ ويؤيد الشهرستانی هذا الرای فیقول : 


۳ 


0 ان وجود جرد مطلق عام غير مختلف ۰ كيف يتصور وجوده ؟ Ch‏ . 


وتلك عبارة دخيلة عل فكرة الاحوال » وذلك لأننا بصدد فكرة الاحوال 
لا نتکلم عن وجود . جرد مطلق عام » ولا عن : : 
ضفات للذوات قائمة بها » وهی متعلقة بوجود متحقق معين » وليس مطلقا . 
هذا الزجود قام بالجواهر > وهو بهذا العنی وجود عام مشترك بينها . ويستطرد 
الشهرستانی متا عبارته السابقة قائلا : « فان كان الجوهر محلا له ( أى للوجود 
المطلق ) فقد أبطل عنومه العرض » . کش که مگ 
كلك عاو عر ت ا العا ان مه ای خر 
إنما تميزها عن بعضها وتبقى مع ذلك ضفة العموم المشتركة بين الجواهر قائمة . 
وكذلك الأعراض 3 تش ف خواص عامة 4 هى أخوال مشتركة 3 وتغترق 
بصفات معينة » هى احکام متعلقة بالمعانى وراء الذات » تميزها حاصة » 
فتبقی اذن صفتا : العموم » وامخصوص ف الجواهر والاعراض دون تناقض أ 
إبطال .فى فكرة الاحوال خاصة فیما یتعلق بفكة اللامتناهی فیها . 


وهذا ‏ نص يرد فيه المثبتون للحال عل اخالفین بقوشم J):‏ الزام الجال علينا. 


نقضا غیر متوجه » فان العموم والخصوص فى الخال : كالجنسية والنوعية فى 
الاجناس والا نواع » فان اسنسية و فى الاجناس هرت چنیا ۰ حتی يستدعى كن 


e ا‎ 1 


اسلسل ولیس يلزم عل هن 1 : الوجود عام آن بقول : لاعاه تا e‏ 
هنا ف رد المثبتين حفیقه 4 واضحة : أن .اثبات العموم والفصوص للسال 
يله من كل تناقض » ولا يستازمه ما الزمه النافون شم ::التسلسل إلى مالا نباية . 


2 ۱۵۱ عاية اقا من‎ (WY). 
. ۱۲ أنباية الاقدام ص‎ 5 


ES 


فان حال العموفية والاشتراك فى الاحوال < لا تلزم .اثبات عام هذا العام ۰ 

ی a‏ يميزهما 
مالا نباية . وها م قاطعة امه تقول : 

( م ن نمی الخال لایکنه‌اثبات اقائل ۳ فى العافلات 4 واجراء حكم واحد فيبا 
جميعا » فلو كانت الأشياء تایز بذواتها العینة » بطل لقائل 2 وبطل الاحتلاف 
وذلك خروج عن قضايا. العقول . 

تتضمن العبارة السابقة ». اشارة صرکه إلى أن من نفى فكرة و الاحوال ‏ > .فقد 
ول فكرة اما الوجودات المائلة فيما تشترك فيه » وكذلك مایزها. فیما تفترق 
فيه . ذلك أن الأشياء لا تايز بذّواتها المعينة » وإنما تخایز بأحكام العانی الوجودة 
بينها > ولو “كانت تتايز بذواتها المعينة » لبطل اقائل لوم بينبا 3 ولتساوت 
جميعا ولم ختلف . ۱ 

9 أن مثبتى الخال دود دلالة 56 » حي ینبتونل 0 اشتراك 
الوجودات جميعا دون تخصیص لكل ذات فى فكرة : امع . ذللك آننا لو اعتبرنا : 


ا 
0 


اا تايز بذواتها المعينة » لاستازم الأمر اجراء حکم فى كل حكوم 
خصو و آمر . ولذلك يلزم أن تكون الجسمية عامة » والتاليف 
عاما » والاشتراك بين الموجودات عاما لامكان اجراء الاحكام المشتركة » ولتعذر 
اجراء الالحكام الخصوصة لكل سیک كم حاص . 

والشهرستانى بصدد السئلة السابقة بارش نفاة الاحوال : فیما یتعلق برد 
العموم والخضوض لالفاظ مردة » وحکمهم باجتلاف ف بذواتا. 
ووجودها . 

ويقرر » أن القضايا العقلية هی الأضل ۰ والالفاظ "۳ 

ويقدم لنا الشهرستانی مثالا ملق « بالبهائم » التى لا تعقل » 55 3 
أن یز بين ما یصلح للأكا ل وما لا يصلح . .. وهذا ر يعنى انها قد وجدت أحكاما 
ماثلة + استطاعت أن رها نما سردت ان نكل تیم مود ا 
منپا بالفاظ تدل على هذه الانواع » لتقربها أو تبعدها عنپا . وإنما هى : الاحكام 
المشتركة ف 2 أو : الاحوال ١‏ التى يز أشياء بعينها . ثم يفرق الشهرستاق تفرقة 


14 


حامعة بين المعنى الذهنی للأّشياء ومدلول العبارة عن هذا العنی ۱ فالعنی الذهنی 
عند الكافة لا يختلف فى التعبير الفکری الداعلی وف الدلالة على المدلول . أما 
العبارات فهی التی نیمز من د إلى لسان. طبقا للهجات اختلفة لكافة 
الث لشعوب 04 

وحن نقرر طبقا 0 سبق واثبتناه 3 30 عدة 0 ٠‏ أن الفكرة الاصاية والمفهوم 
مات مشتركة بين وهذا معنى عر 3 وصفات آخری معان 
وراء الذات ‏ وهذا معنى اخر للحال . أى هما حالان : حال اشتراك » وحال 


" افتراق . 


نعقل بعد هذا لعرض وجهة نظر الم رستانی » حیث يضع نفسه مشا 
وحكما عل المثبتين والنفاة .ي فيقرر طا الفا ۾ حين ذهبوا إلى رد الأحوال 
للعبارات اجردة ۵ وقد ناقشنا ذلك تفصيلا 'فيماً سبق ) وأوضحنا عدم صحته 


بالفعل . 


وف الوقت نفسه » یری الشهرستانی آن النفاة أصابوا نحين قرروا : أن ما پثبت ` 


تعیینه لا عموم فيه . 

وحن ختلف مع الث لشهرستافى ونفاة ٠‏ الال 52 سبق 4 ذلك أن المعين 
يشترك بيت علاوة على صفاته المعينة هو و وغيره ق: صفات آخری عامة مشتركة . 
۱ وأما بالنسبة لثبتی الاحوال » فقد رأى الشهرستاق حطأهم لإ رده الاحوال إلى 


صفات فى الاعیان ۰ 


وحن لا ری خطاً فى ذلك : بل إنه يمدق مع التقسمم. الذى آورده 


الشهرستانی نفسه باللسبة لانقسام , الاحوال ف بداية كلامة ا . فصقات 
د هی ما آسماه : ما لا نعل > وهی اتی تشترك فيب الأعيان وتتفق ' 


وف الوقت نفسه يرقف ال ان 3 .أن ا أصبابيا حين قالوا. ۳ الاحوال ۱ 


معانى معقولة وراء العبارات وهی بعینها ما آساها. فى" تقسيمه الشار !| 
ما یعلل » وهی حکام لمعانى قائمة بذوات . ۱ 


۰ (۱) مايه الا قدام ا ض 6 Nh‏ 


(۲) ورد ذلك فى صن ۱۳۳ من نباية الاقدام..: 


والحقيقة أنه من وجهة نظرنا » وطبقا لفهمنا لفهوم الاحوال غند ألى هاشم 
لجبان ‏ وهو صاحب الفكرة ‏ أن الفكرتين السلقتین مسئلة الاحوال 
صائبتان .. وأعنى بهذا : الاحوال التى ترد لصفات الاعيان : والتى با مر 
الوجودات و فى صفات عامة مشتركة . ۱ 0 


والااحوال التی هی احکام معان » قائمة بالذات وهذه الاحوال لحي هی 
سای اتمايز بالنسبة حال ا عن الاحوال الأحرى + » وهل ۵ ابر بعینه 


ومعنى الأحوال فى المجال المتعلق بالصفات الالهية کا تفهمها 0 
هو : أن الصفات المتعلقة بالذات الالحية : كالعلم » والقدرة وغيرها . إنما تشترك 
میم 0 الصفات ری ۱ المتعلقة بالانسان 2 ا 
۳ عن مثياتبا للمخلقين i‏ الله هو 19 3 عالعلم اسان 3 وقدرته 
تعالى هی قدرة مختلفة تماما عن قدرة الانسان:... نها قدرة الله سبحانه وتعالى 
التى تنفرد وتختص 9 معین + الف آی.حال آخری نی معانيا .وهده اعا 
درجات ا التى آراد أب e‏ أن يصل الا فيما .يتعاق 5 الذات 
اخلرقیر .۰ وتلا أعظم دلالات النظة الفهومية ا ف ۳ بالذات : 
وا خی ر صورة لتطورها ونضجها عل بيك ای هاشم , 3 2 بدأت علد : : واصل » 
والنظام والعلاف > بنظرة ۱ خالصة ‏ کانت: حل نقد وانتقاد 1 

هذه هی أحوال آلی هاشم اببانی» لاشاث أنها اختلفت ف التصور والمضمون 
والفهرم عن سابقيه بل ولاحقيه من رجال المعترلة ۴ انا E‏ بحال من 
الاحوال آقانم النصارى فشتان بين فک من فسات ومتکلم مؤمن تنتبى 
با 1 ۰ بل بأعا ى درجاته » وفكرة مسيحية مشركة انتمت بالتغليث.» 
3 نلاحظ اختفاء الأثر الیونانی ماما  .‏ مصادر فكرة الخال .: تتناول كافة 
الاراء الخاصة بفكرة الاحوال من ناحية الصدر الذی استقی منه آبو هاشم فکته 
عن الاحوال . ET a‏ 3 

یتدم 0 | الشهرستاق 6 ما يدل 0 وجهة ره ع لى أن. أب 0 الجبانى قد 


ىتا 


إلى ما كان فى عصر الجباى من ازدهار ركة النقل والترجمة المشهورة فى العصر 


العباسی التى بلغت أوجها ‏ کا نعلم ‏ أيام المأمون . 

ويقرر الشهرستانى :. أن الفلاسفة الاسلاميين من أمثال أبى هاشم : قد مزجوا 
کلام الفلاسفة بعلم 0 والشهرستانی یعنی, بالفلاسفة هذه :: الفلاسفة 
اليونانيين 0 حيثث یقول : 

« انبم أخذوا من أصخاب اميول . مذهبهم فیپا فكسوه مسكلة: المغدوم » 
وأصحاب اميو 1 1۳۹ بين من اثباث اميو جردة عن الصورة 0 وآخذوا من 
اصحات النطق امین كلامهم ف حقیق الاجناس وال نواع 0 والفرق بين 
التصو رات 3 الاذهان › e‏ ف الأعيان , 


الفلسفة اليونانية 99 3 بل إنه رز a‏ اخر 3 أن هلا ارج فد م 


دوك فهم أو إدراك قيقة ومغزى. ' فلسقة اليونان N‏ 
والحقيقة أن E‏ » قد جانبه الک من: توفیقه العهود هذه 


31 الفلسفة الاسلامية اك هو 0 لم کلام . . فلقد 1 فلاسفة الاسلام 
مسائل تعل جدیدة بحق عل طريق .البحث العلمى 2 ارتاده‌ها فى جدة وعمق ) 


واستمدوا مادتها من التراث الاسلامى عامة » والقرانٍ والسنة على وجه الخصوص . 


وتبلورت هذه الأعمال وظهرت واضحة. جلية فى علم أصنول الفقه . 
والناظر فى فلسفة النظام » وألى الهذيل ‏ وای هاشم » يكاد لا یری أئ تأثير 


فیما عرضوا له من مسائل کلم > للفلسفة اليونانية . 


ول بخلط أبو هاشم الجبالى » علم الکلام بالفلسفة اليوننية عن فهم غير واع » 


وإنما هو أن شعدا الدقة ف التعبير » قد عمق كثيرا من الفاهم عن منطق ارسطو 


ف براعة فائقة » واف بهذا الادراك هبکر وبدراسة. متعقلة متبصرة 1 


وحن لا نستطيع أن جزم بان با هاشم 36 تأثر بالنطة ق الارسطی ا 
اليونانية » عن طريق ترجمة : « حنين بن اسحق ) « العبارة ١‏ لرسطو 


(۱) الشیر ستایی : نباية الاقدام » ص ٠١١‏ . 
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الذى أغد قبل عهد أن هاشم + ولكن يكنا أن نقرر: فى حرص : أن آبا هاشم 
قد استفاد بالتأثيرات العلمية الواعية ال لتی سبقته » ول يكن . ناقلا أو مقلدا . 


وعتل وجهة نظرنا السابقة هذه أصدق :كليل 4 ما.سبق وعرضناه متعلقا 
1 بدليل التمانع » لأبى هاشم ف البهنة على أن الله تعالى واحك لا ثان معه . 
حيث قررنا بهذا الصدد : إننا وان وجدنا بعض الأثر الیونای بين دلیل 
ألى هاشم 3 وبرهاك. اذلف الارسطى » إلا أن القواعد التى ارت علا آپو هاشم 
دلیله . تعد بعق جديدة ومختلفة عن قواعد برهان الخلف » ك وأن استخدامها قد 
اختلف » حيث قدمها أبو هاشم ليدلل بها على وحدانية الله تعالى . 

وأما البغدادى . فانه يذهب إلى أن السبب فى ظهور فكرة الأحرال“ « عند 
أن هاشم ‏ أن آبا هاشم :أراد أن یز بين العالم وا جاهل > فقرر أن العالم إنما يكون 
عالا ۳ ما » وهذا وجب عند ألى .هاشم أن يكون :الله تعالى عل حال تفارق 
حال الجاهل بمعنى أو صفة يكون الله تعال علیپا(۱) : 


- وهذا الفهم من من البغدادی لأحوال اش لجعطینا الصنورة-الصاوقة لا‎ ٠ 


فش آبو هاشم بأن الاحوال وراء الذات الاهية » فهذا اليكو امسن الحقيقى 
ش ی" هاشم 3 وا أراد أ و هادم أن : یفرد الله اال معينة تفارق الجوال 
الملوقين 5 ال تفارق e‏ ااهل واا 0 0 العام فالا تعالى عام 
مع بع غیرد آو ای :الدال ۱ 


هاشم بمفارقته حا ل العام للجافز ان الجال کک موجودة 0 معدومة 3 0 ذهب 


الباطنية إلى آن الضائع 0 معلوم وم ولا موجود روف 

كن ید اناك فرقا میاه ن لام ی .ماشم. والباطنية. . فلقد تحدث 
الباطیة عن. . وجدم 0 ولا وجود. ا للصانه نشسد 0 الله تعال بیتا قرر 
أبو هاشم أحوالا وراء ا الذى مرف ماما بأنه موجود وبأنه واحد 


لا شيك له . 


)۱ انی ٹن انثرف . صی ۱۱۷ . 


(۲) انتبصیر فى الدين : هح 3٣‏ , 


A 


کد 


البحث السادن: 
المسائل المشتركة 
بين المسلمين واليونان 


وانه وان كان المسلمون قد ارتادوا آفاقا جديدة فى مجالات العرفة الانسانية ۸ 
. يتأثروا یا بالفکر اليونانى » فثمة مسائل قد تم حدوث تزاوج بين الثقافتين 
الاسلامية واليونانية » دون ان تضيع أو تتلاشی معالم الثقافة الاسلامية › فكان 
انز متبادلا عن فهم ووعى كامل . وف هذا المجال نتناول الوضوعات المشتركة 
بين ال لجانبين والتی اضاف الا المفكرون. الاي "ابعادا جديدة با یتفق وغقيدة 
التوحيد الخالدة . 


أولا : الذرة أو الجزء الى ! لا يعجزأ : 

تتکون الاجسام من ذرات کا سماها اليونان » او الى أجزاء لا تعجزأ على حد 
تعبیر الفلاسفة الاسلامية ۲ ولقد وضع 0 ديمقريطس 0 القیلسوف "ا الیوتانی 
القديم المذهب الذرى فى أصالة نادرة . وأعلن : أن الوجود مکون م من ذرارت" 


4 


وكان الفضا ل الأول بطبيعة بل برجم ال : لوقييوس 99) الذي سبقه ا 
أل . 

ولقد اتسمت الطبيعة فى عهد ما قبل «-ارسطو» بالذرية. الديمقريطية: فى 
عمومياتها » ثم ظهر ارسطو بطبيعته المشهورة ورفض ذرية ۱ ديمقريطس ! . 


۵5 دیفریطس 8 : عاش فى القرن الخامس قبل الميلاد ولد فى لا أياديرا 1 بالیونان حي ولد 31 لوقيو 0 8 :2 


وهر الذی تبط ذکره بدجتریعنس بوصنقه موسا للنظرية الذرية ۰ ولعل لوقیوی قد عرض النضرية نی بادی: 


ار + ثم احكم دیتهلس صياغها بعد ذلك [ الموسيعة : ص 5 وما بعدها] 


(۲) لوقيبوس. : من احمل ائه مواطن. من همديئة ۱ أباديرا + ببلاد الأغريق . عاش فى حوالى منتسصف القن 


نامیس قبل الميلاد , وعلل الرغم من أضيته العظمى باعتباره أول من وضع النظرية الذرية.فاند شخصية غامطة 


لا نعرف عنبا الكثير من التفصیلات وم ية من عمله كله غير جملة واحدة مشكوك فى نسبة صبحتبا اليد . 


ا 


[ الموسوعة : من ۲۷۰ وما بعدها ] 
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وم بالنسية لرجال القلسفة الاسلامية » فقد انبثق تی لديهم مذهب ذرى عرف 
پاسم : : مذهب اجزه الذی : لا یتجراً . وانتقلت الذرية ا الى اوروبا 
السيحية » وما أن أطل عصر التنوير فى آوروبا ۰ زأعقبه العصر الحديث » حتی 
تلقف « ديكارت ۲() ذرية ا و صياغة جديدة . 


7 ود 4 آو وا 0 


۳ تناول أضصحاب الفرق الاسلامية ا > واتفق « العتزلة 4 » على ان 
الجسم مكون من عدة عناصر » أو أجزاء » ولكنهم اختلفوا فى عدد هذه العناصر ۱ 
التى تکون الجسم . فذهب ابو احذیه العلاف » الى أن هذا العدد من ۳ 
المكونة. للجسم ستة » وتفسيو لذلك eS‏ 
أهدهما کین 3 والاحر ثمال » وأحدهما ظهر » والاخر بطنا 3 وأحدهرا آعل ۲ 


۱ وهذه الأجزاء السعة تناسب والجهات الست »ای بواسطما يعرف سم 


ع 


وأبو ال هذيل.العلاف فى هذا كأنه يرى ان 3 ل جهة تاج الجر . 

وأما أبو هاشم الجبائى » فان أقل الالجسام عنده ا ا 
إذا انضم جزء الى جزء » حدث طول : والعرض ب يكون بانضمام جزئین الييما » 
ل سه الثأنية : 
جسما ». طويلا » عریضا » عميقا .. 


(۱) دیکارت كاريتيه : ۱ ۱۵۹۲ س. ۰ ] ولد فى لاهى » وهی ليذ صفق عنطقة اتورق ع 
من آشهر كتابان : مقال فى المنبج ( ۱۱۳۷ ) وکان يعتقد أن فلسفته على وفاق مع الان وکان 
كاثوليكيا مخلصا . يعد من أحسن علماء الطبيعة والميتافزيقا والرياضة . [ الموسوعة : ص ۱۳۹ وما بعدها ] 


(۲) ليبنتر جوتفرید فلیلم [ ۱۶۲ ۱۷۱۲ ۱ تلف الانی » كان والده استاذا الفلسفة الانحلاق 
نجامعة ليترخ.. كان ریاضیا وعالا من الطراز الأول زفيلسوفا متازا . وأشهر افكاره. فكرة : الوناد » حيث رأی 
أنه لابد ان يكون العنصر ج ل ۱۱ 2 و E‏ 


الجوهر الروحی . 


۱۷۰ 


''وأبو هاشم فى تضوره للجزء أو الذرة. » يعطيه. بعضن:- الصفات ‏ .فعند: إلى 
هاشم يجوز على الجوهر الواحد الذى لا ينقسم ما يموز على الجسم من : اللوك » 
والطعم » والرائحة إذا انفرد() . 

ون حلم یی ار أن از دز زد ۰ کا 0 
اعطاه بعض الصفات لانه يعتبر الجسم ائتلاف اجزاء . ولا يمكن ان تکون 
للجسم صفات عنده اذا. کانت: اجراه مجردة من .کل صفة . فلا بك اذل .حسب 
احور ارو سات ب اد بكرن الج ن 


وف الحقيقة » اننا نلحظ هنا تطورا فى فكرة ارو عند المعتزلة » فبینا كان 
أوائل المعتزلة ينظرون للجزه كنقطة هندسية متأثرين .ی" هذا الى 


حدما د بمذهب : « دیقرپطس )۰ ری أبا هاشم وهو من متأخرى المعتزلة. ۱ 


.البصريين يعترفن للجزه. بضفات الجسم + وابو هاشم بهذا الفهم يبتعد عن تأثير 
1 ذمقريطين.' ویقترب کنیا من مذهب : « أبيقور .»() فى 7 أ اخ : 


ولقد وجدنا باق المصادر عبارة } لابيقور 1 تؤكد وجهه 00 ا حيث 
بقول فيا :لقب دجلت E‏ التركيبات الممكنة ولا 
يمكن أن تخلق آی شیء جدید قد يغير | جموع الكل ۶ وواضح من العبارة 
السابقة > ان ضنفات الذا رات 0 تفن صفات: الاجسام > وهو عين كلام إلى 
هاشم الجنالى: : فحسب کلام ای 3 مال تتخیر ال رات 1 اجمو ع المكونة 
له ۰ فلابد ان تکون هذه الذرات ختصة وحققة لیف صفات وخختصائص 
١ 5‏ 1 5 1 5 5 35 


۱ 


وفيمنا يتعلق كيفية بودوث الصفات ١‏ ف. الاجسام نجد تصورين 50 


افم ا يذهب من یعترف: منہم بای صفة للجزء من امثال : ابو 


(۱) مقالات الأسلاميين ص ۰۳۰۲ ۳۱۲ 


۰ (۲) أیقور : [ ۲۸۲ :۲۷۰ ق ی ل ا “اننا میت نی اثينا' عام 
5 قا + مب آشهر ما يرف به ١‏ أبيقور 0 نظريته الخليقة فى مذهب اللذة » وانه شارح ت من 


[ الموسوعة الفنسفية ص 14 وما بعدها ] 


۰ (۲) ابعپارة من کناب دیفریطس 0 تالیب دختور على النشار ,وا رین ع ص ۲ ۲ 


امذیل» وهشام الفوطی » ومعمر بن عباد » الى أن الاعراض هی نتيجة لائتلاف 
الاجزاء . ۱ i‏ 

وهؤلاء بقرهم هذاء لم يعترفوا إلا بالحركة a‏ 5 ملازمتين لجر 
وعندهم : المجامعة بين الأجزاء ومفارقتها 3 تتوالدان عن الخركة وباق أعراض 
الجسم : من لون » وطعم » ورائحة » تتولد عن الجا معة.» فیک فتکون كل صفات 
المسسم | أعراضا تائجة عن الحركة ولیس ها ای وجود ثابت حقيقى . وهذا هو عين 

مذهب : ١‏ ديمقريطس ). حيث قرر کا جاء باحد المصادر : 1 

٠‏ ان الحركة تعصف: بالجواهر منذ القدم وتوجهها الى كل صوب فى الخلاء 
الواسع » فتتقابل وتتشابك وتکسب سائر الكيفيات المحسوسة من : لون وطعم 
وحرارة وغیرها » وهذه لکیفیانت تابعة لترکیب الاشیاء ومسافتا ووضعها(۱) . 
واما التصور الآخر ٠»:‏ فهو لى هاشم الجبالى والاسکافی(۲) وقد قرر 
الاسکاقی بان الو الراحد يحتمل : اللون » الع ٠‏ والرائحة وجميع الأعراض » 
فیما عدا الترکیب . ۱ 

" وذهب أبو هاشم »الى ان الجوهر إذا وجد كان حاملا للأعراض » ويجيز عليه 
ابو هاشم اللتركة والسکون والمماسة والطعم والرائحة » اذا كان منفردا . 


وطبقا لقول ابى ماشم والاسکانی هذا : تكون الأعراض .ملازمة للأجزاء ولا 


تنفك عا » > كا آنها هى التى تعين الأجزاء وتميزها الواحد عن الآخر . 
e‏ کک لذ 9 
ویعد. ۳1 لش ا كال مل نض س نا أي ي 


الفهم والتصرف الواعی من جانبهما » لاك « أبيقور ). يرى أن الجواهر ليست 
ميجانسة ۰ ومتی كان الأمر كذلك فلابد ضا ه بن أعراض حتی کیزها الواحد عن 


الا خر 5 یقرر ( اپیتور ) ال الاجزاء الداحلة ف تركننت أفراد النوع حاصلة 
على صورة ومقدار لا یتغیران ۰ وطبیعی أن الصورة هی ما ييز عنصرا عن 


. 3۱ ۰۰ هذه العبارة وردت بکتاب : تاریخ الفلسفة اليونانية للأستاذ | یوسف كم » ع‎ )١( 


(۲) هو : محمد بن عبد الله الاسکانی » توف عام ۲4۰۰ ۰ ؛ زعير. الفرقة الاسكافية من رجال المعترولة . 


الفرق :ا ص ۱۰۲ 


AEE 


gj 


'عنصر » فلما أخذ ابو هاشم اذن بقول شر السابق » أضاف للج الذی 
لا یتجاً صفات الاجسام . ءْ 


والقائلون بالجزء الذی لا یتجر » میزون تماما بين الجوهر والعرض . ومن اعتبر 
الو معری عن کل صفة ن : الملاف والفوطی ومعمر والاسكاف » يقولون بأن 
الاعاش حاصلة من تماس الأجزاء المكونة للجسنم ولكنها متميزة عن جوهر هذه 
الأجزاء. . ولکن اس یی ۱ ۱2 
لاييقى مثل : الرکات فهی لا تبقی حسب قول العلاف » بينا الا لان والطعر ۱ 
والاراییح والقدرة والحياة » تبقی ببقاء لا و فى مکان(۱) . 


ضسر العلاف ذلك » بأن البقاء هو قول الله للشىء : ٠‏ أيق ٠‏ » وكذلك 
لأر فى بقاء الجسم » وى بقاء كل ما ييقى من الأعراض . 


اه 0 العلاف فى 1 ٠“‏ بل 1 بالط لايح » والقدرة 


E 0‏ ا dd ue‏ 
السکون بیقی ولا ينقضى » الا بان مخرج الساكن منه إلى حركة » وكذلك 
السواد » لا ینقضو ی الا بأن یخرج منه السواد الى “ضنذه من بیاض أو غیوت 
وكذلك ساثر الأعراض على هذا اتیب (۳). فبيها أبو ال هذيل يوجلا صلة وثيقة 
بين الالجسنام وأعراضها » لأنه يعتبر العرض نتيجة حتمية ماس الاجزاء المكونة 
الجسم » ری بش يرد العرض من جوهره » یی ان الأعراض المتضادة كما ال 

غر فى جوهر واحد دون ان تتغیر ماهية هذا الجوهر انه الهذيل قرر ان الجزء فى 
حد ذاته ليست له أئ صفة » بل يكتسب آعراضه من تماس الأجزاء » وغو فى 
هذا متأثر برأى ) ديمقريظطس 0 . وهذا فقد جعل الأعراض تابعة هذا القاس › 
فطالا 3 ا بين ال وعد وو دت ا ينفاك 


: (۱) مقالات الاسلامیین : ص ۳۵۸ 
(؟).توفى بشر فى حدود عام ۱۲۰ ه . وکان. زعیما للفرقة البشرية من فرق المعترلة وى ن رجال الطبقة 
السادسة [ النية والأمل ‏ ص ۱۳ - تعقيق الدكتور / عصام الدین محمد ] 
«(م) مقالات الاسلاميين : ص ٠ ٠١١‏ و 


۱۷۴ 


و تعد xanme‏ 


خاضنا به بعیدا عن کل تأثیر » حیث بری اله الاعراض مثل : اللون والحياة , 
تبقى ببقاء لا فى مکان » لأن البقاء هو قول الله للأشياء : « أيق » . 


0 ربط أبو بعاتم العرض بالجوهر مقتربا بقول 20 آبیقور ) ¢ بوجود صو 
لجرا با . وكذلك ردد أبو هاشم اراء المعتزلة ف الوجود احاصل من الله 1 اا 


۱ ا ان یبقی الله تغالى أعراضا ” 


بدون جواهر » کا ذهب أبو المذيل العلاف . 
وحن قرر : بشر بنالمعتمران أعراضا متضادة مثل : الحركة والسكون والبياض 
والسواد تمر بنفس الجسم أو الجوهر » فان ما ردده جاء مثاثرا ‏ الى حد 
بفکرة ارسطو عن العرض » حيث قرر ان 9 ف ا 
يتحدث احتلافا ف الجوهر .. 
حن ادن اما ثلا نه مواقف حاصة بتضور ل 


١‏ الموقف الأول : لأبى هاشم والفوطى والعلاف ومعمر 6 وهم ۳ يفصلوا 
العرضن عن جوهره » متأثرين فى هذا « بأبيقور 4 و « دیقریط ؛ 
۲ ل موقف بشر بن العتمرالذی یقول بتوالى الاعراض على الجواهر » متأئرا فى 


۳ اس الوقف سر للنظاء 4 الذى. :رد حمیع اعرا ماعدا 5 الى خم ( 
تارا فى ذلك بالفلسفة الرواقية وافندية 


وفيما يتعلق. بامكان رؤية الاجسام ا نری آبا هاشم وهو زا 
من قال بالجزء واعتبر الاعراض اة للتجواه » پقرر : أن الاجسام تری » وكذلك.. 


الحركات والسکون والالوان 3 ولاجتاع. والافتراق 1 والقيام والقعود 1 

ويقرر ابو هاشم : إن الانسان يرى الحركة اذا رأى الشىء متحرکا © یری 
السكون إذا ری الثىء ساكنا » وكذلك بالنسبة للالوان والاجتاع والافتراق وكل 
شىء 7 : ۰ 
ونحن لا نوافق آبا هاشم فى استخدامه لفظ « يرى » فى کلامه عن الرکة 
والسکون ورؤيتهما . والصحيح فى هذا آننا: ندرك وجود اليركة إذا رأینا الشیء 


۱ يتحرك » وندرك وجود السکون اذا انتفت عن الجسم الحركة فيه . فنحن لا نرى ٠‏ ۱ 


Ne 


الحركة أو السكون » وإنما 0 الحالة التى علیم الشیء عن طريق النظر وتمعرفتنا 
الست الذى به يتەحرك و سک كن الغ آی : الحركة من حيث وجودها أو 
غيابها . « الحركة » إذن لا ترق وکذلك ( السکون 6 » ما ما نراه یغد دلیلا على 
وجودها . وأما قول اې هاشم باق الألوان ترى » فصحيح وواضح أن' ۳ هاشم 


هنا » قد حلط بين الرئیات والدرکات وجعلها كلها ترى ٠:‏ والصنحیح : ان بعض ٠‏ 


المدركات ترى » ولا تری کل المدركات » وان صح ان كل المزثيات:ترى. وهی 
جزء من الدرکات ‏ فلا یصح أن .ثري کل المدركات ومن پینبا : الحركة 
#1 ۰ ۱ 


اطركة والسکون . : ۱ 

ر ان الانسان يلمس الحركة والسکون ا 5 ak‏ رکا أو ساکنا . ) لاه 
قد یفرق بين الساكن والمتحرك بلمسه. له بساکنا وم وکا .. : 

فى هذا اللص خطاً بين » فالانسان لا يفرق بين الركة والسکون 0 
لمس. الشیء التحرك والسا.کن ا ان الانسان یفرق. بين الخركة والسكون برؤيته 
ا : 0 
قول : J‏ 3 5 بين الماك اد برؤيته الأحدهما 58 مر 

, ١0 متیجرکا(۱)‎ 


هذا هو الصحيح : ان الانسان يدرك الكيفية ی عليا عليها اشن نیرف دما 


انه ان أو متحرك 0 الصحيح أن يلمس الانسان ال شىء ليوف اذا كان ” 


متسحركا أو ساكنا » فالحركة لا تلمس ؛ وإنما تدرك . 
: وتختلف طريقة الادراك . باحتلاف انواع الدرکات »: فنحن ندرك الالوات 
بالنظر 1 وندرك الصلابة والرحاوة "باللمس 2 وندرك اسلاوة. : پالذوق 2 1 وندرك 
٠‏ اللحركة والسکون عن طریق الكيفية التی نری علیا الاجسام دون ان نلمس هذه 


الاجسام ۰ ودون ان نری الحركة » وکذلك لا نلمس, الالوان » ولکن بیز بينبا 


البصر .. 


(۱) ورد هذا النص ف مقالات الاسلاميين ص "5١‏ دون حلیل . 


۷۵ 


- دنم لد لیام نق ا چ بخان بلق ا 


غج وهو جك موادت س رة دة اك ت تم و وچ و 


وحن امام مواقف تلائه محددة فيما يتعلق برؤية الاجسام 20 ن 
ناحية يقرر ابو هاشم الجبالى امكان رؤية الاجسام والأعراض . وقد ناقشنا وحللناً 


ما اورده ببذا الصدد . 


آما النظام » فقرر رؤية الاحسام فقط › عد رت یت ۱ 
الحركة ‏ الى الاجسام . 

واخيرا موقف معمر : الذى قرر امکان رؤية الاعراض دون الاجسام » حیث 
قصل العرض عن املسم + وقال ان انحسوس هو : العرض والاعراض لا تستححیل 
آجساما » کا ان الاجسام لا تستحیل آعراضا > وذلك ما قرره العلاف والنظام » 
حيث جعل العلاف العرض ملازما للجوهر . واعتبر النظام الاعراض - ماعدا 
الحركة ‏ جواهر . آما آبو هاشم فانه يلجا الى تفسير میتافیزیقی بضدد هذه 


السعلة » نعیت یری ان الله تغالى عام بالاشیاء على مامی عليه من حقائقها . ۸ 


يزل ولا يزال كذلك الا ب ی ان پستحیل. 
ای عرض الى جوهر أو العکس 
ويذهب ابو هاشم الى اا ماع لقو RE he‏ اللون 
يعلمه لونا قبل ان يخلقه » وكذلك الأمر فيما تسمی به الشىء قبل کونه(۱) . 
أما أبو على البالی فيقرر » ان العرض الواحد يجوز ی 
ویری إن الکلام يكتب فى محل فيكون عرضا موجودا فيه » ثم يكتب فى محل ان 
فيِضير ایشا موجودا فيه » من غير ان ينتقل من احل الأول أو یعدم فيه(؟) . 


فناء الأجسام : وفى فناء الاجسام يرى ابم ماف ان الله تعالى لا یقدر ۶ إفناء 
ذرة من العام مع بقاء السماوات والارض » ولقد بنی ابو هاشم هذا القول على 
أصله فى دعواه : بان الاجسام لا تفنى إلا بفناء يخلقه الله تعالى لا ی محل يكون 
ا ی ل ع مد 
بشىء منها » واذا كان ضدا ها فناها كلها 9) . 


ر مقالات الاسلامیین : ص ۳۷۱ 


(۲).التبصیر فى الدین : ص ۵۳ 


(۳) الفرق بين الفرق : ص ۱۱۸ 


1۷1 


ت 


عند ألى ۳ êl 2 SS‏ ای و و بعدد" 


£ 


هذا » بینا یری المادف" ان 0 الجسم جائزة بحركة تحل فى بعض أجزائه 
وها ذکرنا » فقد أعطى أ بو هاشم بعض الصفات للجزء الذى لا يتجزا » بینا 
عری العلاف مع باق العتزلة الجزو من کل صفة ‏ الا من صفة المماسة > وهی 
الصفة التی يجامع بها الجزء » آجزاء آخری لیکون الجسم . 
فکل من ابی هاشم وای قراس تین سره ادزم عامط عل تعريفة 
للجسم » وعلى نظريئه فى الجزء » ويطبق عليبا كل ما يتعلق باحر 
وعند العلاف : يكفى ان تحل الحركة فى جزء من أجزاء الجسم ؛ حتى یکون 
ولقد أجاز ابو هاشم » حلول حركتان جزوا واحدا فى آن ,واحد » وقال انه 


إذا دفع احجر دافعان » حل كل جزء منه حركتان معا » ای ان حركة کا ل دافع » 


تضاف لحركة الا خعر > وتصبحان حرکتین فى جزء واحد . 


وأما عن حركة الاجسام عند خلقها » فيرى الخياط انها لا ساكنة ولا 
متحركة 1 وا حركة ة والسكون مكتسبتان من الوجود عنده . 


أما أبو هاشم » فيذهب الى ان الجسم ساكن حال خلق الله له » ويتفق 


المعتزلة على ان الحركة لش من صفات العدومات 1 بل هى صفة تكتسبها 
الوجودات حون توجد ١‏ 


معنى الحركة : والحركة حسب رأى الى هاشم الجبالى » مرتبطة بالزوال ومعنی 


الزوال » فلا حركة إلا وهی زوال 0 لیس معنی الحركة الانتقال . ولقد اعتبر آبو 
هاشم الحركة كرنا ف المكان الثانى » فالحركة اذن کون بالمعنى الارسطى القائل : 


ان الكون هه 3 ادن a‏ أ 00 0 الخركة 7 


الكان الثای 


ر القالات : ص ۳۱۹ 


۱۷۷ 


لہ 


الجملة ان غالبية بية الآراء الخاصة 0 الطبيعة ا لمفكرون السلمون 3 فى نطاق 
الفکر الیونانی . . 

وتبقی مسئله على جانب کبیر من الاهمية » فرغم ال معابة مسائل الطبيعة 
فى الفکر الاسلامی استندت على العطیات الاساسية للفکر الیونای خاصة 
المنطق الریاضیی » الا ان السلمین قد رفضوا تماما الفكرة اليونانية المطلقة باعتبار 
الطبیعة مصدر وأصل الحياة » حيث فطنوا تماما بان هذه الفكرة اساس وركيزة 
عقيدة الملحدين » فاذا كانت الاجسام تتكزن من ذرات تجتمع وتفترق إتفاقا » 
وكانت الطبيعة هى الوعاء فائها بذلك تقسر لنا ,طبيعة الوجود وكيفية حلقه > ومع 
ردا اتش لتفسیر تنهار فكرة حتمية وجود ا تی سبحانه وتعال ۳ 

ولقد اثبت العلم الذى غالبا ما يحتكم اليه المكذبون فى دعواهم » ان الطبيعة 
نفسها فى حاجة الى تفسير ولیس بامكانها ان تفسر لنا سر الحياة والخلق . 

ولقد عجر اا اه ایل عن تفسیر كيفية حا ى العالم » وطبيعة 
و . وف الوقت نفسه قدم لنا ا لقران تفسیرا 

نطقیا لكل ما عجز العلماء عن الاجابة عنه » وما زال القران یتحدی بعقائقه 

وسیبقی ابدا كذلك » صامدا امام کل کا 2 لاه جاء بالحق من ربنا 

استقبل السلمون اذن افکار الیونان فى حرص وتباولوا مسائلها بدقة بالغة > 
یٹ ا انم لفظوا وا کل ما یتعلهة ق بهدم عقيدة التوحید الخالدة . وانتسم موضو ع 
التولد عند المسلمين الى ثلاثة اقسام : 

ال : التولد الطبيعى : ر الكارة عل أصول الطبيعة اليونانية من مجاورة 
وتألیف وغيرو . 

الثانى : التولد 0 : 00 رلك الفلا الانسانية ! وقد بنى ا هذا 
ا 5 حریته ۰ 


۱۷۸ 


a 


ثالنا : التولد الالمى : وتناوله السلمون كسابقه على أساس اسلامى خالص 
ونوا آراء هم فيه باعتبار ما يليق بذات الله سبحانه وتعالى . ونتناول الآن بالعرض 
والتحليل لموضوعات التولد 5 اسلفتاها تقسيما وبمعالحة اسلامية خالصة 


: س التولد الطبيعى‎ ١ 


توليد المجاورة للتاليف : ذهب غالبية المعتزلة ای أن امجاورة توجب التالیف » ومایدل 
على ذلك عند هم » ال اجاورة لو م تكن وی التالیف ۰ ١‏ يكن التاليف اول 
فى حدوثه فيما جاوره من ان يحصل فى غيره » لان امجاورة على هذا القول وجودها 
کعدمپا ف عدم وجوب التاليف عنبا : وفساد ذلك يل ل عل ان اخاورة توب 
التأليف وقد ذهب بعض الخالفين هذا الرأى » الى أن المجاورة لو أوجبت التأليف 


لجبته فق السو الصلب والرخو » ولو کان کذلك دي ال ان یصعب 
تفكيك الكل عا فى واحد » , لا من حق التأليف ال يوجب ذلك 7 


ون المؤيدوك الاعتراض السابق 4 ويروك ان تصعب التنيكيك و يت الى 
جنس التأليف 3 و يرجع الى وقوعه عل بعص الوجوة 


وتؤيد الحجة النطقية باثبات تولید امجاورة للتألیف بأمثلة من الشاهدة . بأن 
الاععاد لو لم يولد الحجر الذی نرمیه » الذهاب صعدا » لم يكن بان ينفذ قدرا 
أول ۳9 بحرکه » وذهابه لیس بتولد عن الاععاد حتى یکون بحسبه : وکان 
يجب ان يشل فى الجو أبدا امال | يملع منه مانع 3 وكونه ینش قدا را یتراجع دلالة 

ی آن الاعتاد الذی فعلناه فيه پولده 1 فلذلك يولد فيه قدرا دون قدر » ١‏ ولذلك 
۳ ذهابه على حسب قوة الرامی ۲ وكذلك بالنسبة للسهم إذا ,ماه الرامی 1 
يفتلف ذهابه بعسب الاعتاد » ثم یتراجع ویسقط . 

بالنسبة للثقیل أيضا » فاننا إذا رمیناه وصادف جسما صلبا » ند ان تراجعه 
عند مماسة هذا الجسم بحسب الرامى . ولو لم تكن هذه الحركات متولدة  ١‏ يكن 
الوجود منبا 0 دون قدر . و لو كانت هي المولدة لذهاب الحجر » لوجب 


ص 


ان يذهب فى الجو ولا يتراجع ,ادا لش العلة التى جعله يذهب فى البداية قائمة 


۱۷۹ 


وهذا الكلام المتعلق بأن الاعتاد يوجب الذهاب » مبنى على تقرير تولید 
الاععاد للحركة » لان ما فى الحجر من الاعتاد اللازم سفلا » مان الاعتاد 
ينقص عنه » فیکون الرلد هو دون اجتلب » وهذه الطريقة لا تتحقق فى 
الحركات » فلو ولدت لوجب ان تولد أبدا » فكان يجب ان لا يتراجع الحجر 
أبدا ۱ 

وما انتبينا اليه الان » يقرر صحة المذهب القائل بان الاعتاد یوجب 
الذهاب » وهذا دليل على صحة التوليد . 

وة دليل اخر على صحة التوليد » بأن « الوها »(۱) قد ثبت أنه يولد الام » 
لأنه يوجد عنده لا الة » ويوجد بحسب قلة « الوها » وکنته » فلو لم 
يكن مولدا له . لم يجب ذلك فيه على طريقة واحدة . 

وپولد » الوها 1 الألم و يولده الاععاد » ذلك لد ال حادث بكسب الوها 
دونه ) تفآ هن اناك ليا ره ی كان ا ا 
مختلفا من حيث كان الوها متفاوتا 4 وذلك يدل دلالة واضحة على ان الا يتولد 
عن الوها ۰ ۱ 

والوها يولد الالم » بشط انتفاء الصحة » فكما ان کنیره كقليله فيما ينتف 
عنده من الصحة ولا يختلف فى ذلك . فكذلك القليل منه كالكثير فيما يولده ) 
لأن توليده لین وجب عنه للذات ‏ ”ا آن نفيه للصحة لا يجب للذات › وإنما 
يوجبي انتفاءه إذا صادفه و فى امحل > كذلك إنما یقتضی التولید اذا حدث على 
بعص الوجوه ۹ فخیر تنم إن يولد الک ير هله 0 ما يولده القليل اذا كان قدر 
التقعلیع قدرا واحدا : واا لا کتنع ان يكون اه اا ن أشد ألا من الا جر ۾ اذا 
كان قدر الوها فی جسمیهما یتفق وکان ذلك الا 0 ؛ 


۲ ۰ او اه ا “ع 5 iE.‏ تساه | - الا 1 u E‏ 
(۱) الوها : شر الافتراق الذى نتتغی عنده الصحة می حتاج الا الحيأة دول الافتراتی الدى لا يور ها 


التاثیر [ امغنى اص ٩‏ ۰ ص ١ت‏ ] 


(۲) انغنی : ص ٩‏ + ص اد حتی 55 . 


۱ ۸ 0 


ما يفعل متولدا لا يفعل مبتدأ : وفى الدلالة على أن ما يفعله الانسان متولدا » 
لا يصح ان يفعله بعينه مبتدأ » يرى المعتزلة لة بأنه لو صح من ٠‏ الانساك أن يفعل 
بالقدرة حرکتین فى محل واحد فى وقت واحد 3 ع ر 
ذلك من الله تعالى » صح ان يبتدىء سبحانه ما قد فعل بسیبه . وهذا لا جوز 
ان يفعل الانسان التولد : مبتدا » ونفرق فى هذا بين الله والانسان . 

وف بان مالا يصح ان يفعله الانسان إلا e‏ 
ارات والآلام والتأليف لا يصح ان 1 ۳1 إلا 00 


وأما أبوا هاشم الجبالى فقد ذكر فى كتاب : « الانسان » » إنه قد يكون 


مباشرا و دا »ور هاشم ف ذلك بل این فيا ذهب اليه » غير أ 
عاد انرا وقال با قرره القاضى عبد الجبار 


وعلى ما ذهب اليه ابو هاشم » فان الالوان 5 والعلوم » قد يصح ان 
يفعله الانسان متولدا » .ويفعل ما هو من جنسه مباشرا » وما سوى ذلك من 
أفعال القلوب. فالانسان لا يصح ان يفعله إلا مباشرا فقط » وذلك كالارادة 
وغيرها وأما التأليف : ففيه .کا يقول ذلك أبو هاشم : مباشرا » والمباشر هو ما 
تفعله بين محل القدرة . وكذلك : متولدا : وهو ما نفعله فيما ليس بنقض له . 

وعند القاضی عبد الجبار الهمذاقى : من حق التأليف ان يتعدى عله الحاجته 
فى الوجود الى محلین فيجريه مجری ما نفعله فى محل قدرته » لأنه لا بد من القول: 
انه غا صح ان يكون مباشرا » وان تعدی نحل القدرة لامر يرجع الى جنسه يقتضى 
ذلك فيه ٠‏ 

أما أبو هاشم فالأرلى عنده : أنه لا يجب التأليف إلا متولدا » من حيث لا 
پصح من ۳ القادر ان يفعله إلا مع مجاورة واعتهاد يقع بحسببما » فیجب 
كونه متولدا » لأن علامة ما يقع مباشرا ان لا يمتنع ان يمتدئه + وان تفمل غيره اذا 
كان احل ميق ار ESE‏ ۰ 9 
يمكننا ان نقرر بانه لا يصح ايجاد التأليف إلا مع المجاورة لحاجته اليباء لا لأغها 


(۱) المصدر السابق : ص ١١7‏ 


۸۱ 


يه , 


مولدة له » وذلك لأن المجاورة وان كان التأليف يحتاج اليا » فقد ثبت انه يوجد 

بعسببا وانبا تولده . فلو جوزنا ان لا يكون متولدا فى محل القدرة » وان تعذر إلا 

ایجاده معها وتعسببا » لصح فيما نفعله فى محل القدرة مثله . وهذا يوجب ان لا 
تكون المحاورة سبيا له البتة . فاذا بطل ذلك » وثبت ان المجاورة تولد التاليف فى 
غير حل القدرة » ققد وقع التأليف تسس اجاورة 6 عل القدرة عل الوجه الذى 

وقع فى غير عا القدرة . . فیجب کون التأليف متولدا فى الحالين يان حاجته 

سا ا 

للمجاورة لو منعت من کونہا مولدة له إذا حل عا ل القدرة »المنعت من ذلك إذا 

حل فى غير عا ل القدرة ات ویضرب لذلك مثل بأن الانسان إذا اعتمد 

باحدی أضابعة عا لى الاحبی » انه یفعل فيبما التألیف ليف عن الاعتاد حالا بعد حال » 

وان لم تتجدد ماورة . ۱ 

وما قرره المعزلة بهذا الصدد » یسقط الاعتراض القائل بانه لا يصح ان یفعل 
التأليف إلا مع اجاورة . ولا يمكن ان نين ان هناك تألیفا یتجدد حالا بعد 
حال 3 لا ۳ يع به المنع قل مح ان تک تكون د اجاورة آو الاعتاد 7 ول ثبت تجدد 
التالیف حالا بعد ا ٠‏ لم يمتنع القول بان التأليف يتولد عن اجعاورة 3 وان 

الاعتاد يولد اجاورة 4 واحاورة 0 التأليف . 5 

وقد استدل ابو 00 الجبالى عل هذا 0 تاش تختص ا 

۱ مس ائه يكل ل القدرة عليه . 

00 التالیف لا جوز ان یفعل 
إلا بقدرة واحدة » وقد ثبت ان ما حل فى غير محل القدرة عليه لا يكون إلا 
متولدا لاستحالة حصول هذه الصفة للمباشر ۳ وصح ان ماحل محل 
القدرة عليه » قد يكون متولدا كالعلم والحركة . وقد يكون مباشرا » وبان 
يجعله متولدا من حيثث احتص بعکم لا قصل إلا للمتولد 4 ا بان یععله 
مباشرا لاختصاصه بحكم قد يحصل للمتولد کا يحصل للمباشر '١‏ 

الأفعال التولدة : فى بیان ما يقبت ومالا يقبت لأفعالنا المتولدة + أو يمعنى آنعر 
فيما يصح اثباته سببا لافعالنا المتولدة ا يصح ذلك فيه » نجد ان المتولدات 

التى تعديبا عن محل القدرة عليبا يولدها الاعتاد فقط دون الحركات . 


ص 


(۱) الغنی : ص ٩‏ :ص ۱۲۸ ۰ ۱۲۹ . 


AY 


ق 


وهذا ما آراد المعتزلة تقريه » حين ذكروا أنه لا يثبت غير الاعتّاد سببا من 


أفعال الجوارح . 


والاعتاد يولد التأليف على .وجهين : 
١‏ اشا بان يولد الكون ويولد التأليف من بعد الکون ۲ 
۲ ب الفا : أن یفعل فيه تألیفا بعد تألیف بالاعتادات > وأن یفعله بعد 

الكون . 

وانه لما كانت بعض الأفعال الطبيعية المولدة » تقع بفعل قدرة الانسان 
وارادته » فانه يتعين النظر فى كيفيتها باعتبارها ف فى النباية مظهر من مظاهر تا کید 
صحة وثبوت ا الى ولدة للانسان » وتمكنه منبا 4 وصدورها نه دول 00 ۰ 
فالانسان إذا جح أضائعة 1 و ببعضها عل البعض الا خر 1 کون تا 
طبيعيا باجاورة ومبذا يتوا يتولد التأليف عن الاعتاد الذى هو فعل الانسان أصاد 3 
فما يفعله الانسان من احرکات 3 والتأليف 3 والکتابة والبناء 3 وحمل الاجسام 3 
يقح عه سس ۳ الصادر من الانسان وفعله 


وأما المجاورة » فانبا توجب التأليف وتولده » فانه عن طريق المجاورة تتألف 
لطبا العلبيعية 4 وقد تکون المجاورة بسیب e‏ على ما فا 3 الخال 
الذی ا دناه » وقد تكون المجاورة الطبيعية مولدة ! للتاليف بفعل الله سیحانه 
وتعالى » فعند تجمیم السحاب باجاورة سیتولد الطر . 

الجاروة اذن فى الحالين ‏ سواء بسبب الانسان أو من الله سبحته وتعالى ‏ 
توچب التاليف وتولده 

وحن نحالافا لرأى المعارضين ن للتولد الانسالی نقرر ببذا الصدد : بطلان ما 
قرره اصحاب هذا الرأى ن ان نل المجاورة ب 2 يعبر احل فيا لاتأليف 3 وبذلك 
کب وت ۵ و a‏ 

وطبقا بجنا لا يصح ان يقال ال التالیف اقا یب وجوده بطبع الل عنك 
التجاور » لان هذا لا يكفى > ولابد فى ذلك من أن تخر ج التأليف متولدا عن 
احجاورة بسبب من الانسان ولیس طبعا ۳ 


IAF 


: التولد الانسالى‎ E: 
بالأفعال الانسانية المولدة : تلك الأفعال المبنية على الأفعال المباشرة‎ 5 
. للانسان‎ 
: واثبات 11 ا 0 فعل د پسبانه بالضرورة أولا‎ 


ولقد 5 المعتزلة مذهبهم فى الخرية : على قدرة الانسان على أفعاله المباشرة » 
وتحقيقا وتأكيدا للغاية نفسها » اثبتوا مقدرنه بالتای عل الافعال المولدة » باعتبارها 
مرتبطة بالأفعال المباشرة وف قدرة الانسان على الأفعال بنوعيبا : مولدة ¢ ومباشرة 
لابد من أن تتحقق حريته او تعیح مسکولیته : وبين ری بعض العترلة ان 
الافعال المولدة مبنية على الخطا » بمعنى ان الانسان يفعلها دون قصد منه » 
خالفنا هذا الرأى خالفة صريحة وقررنا بالدليل : ان الانسان یتمتع بالقدرة 
«الحرية » والاختيار فى الأفعال المولدة » تما کا يتحقق له ذلك فى الأفعال 
المياشرة ۰ 

فالشاهد » يؤكد ضرورة الاعتیار فى الأفعال المولدة > ذلك ان الاضطرار فيبا 
يخرج الانسان من مسئولیته عنها » ويستتبع ذلك ان تکون هذه الأنعال من فعله 
طالا انبا حرجت عن ارادته واختياره . 

ویفعل الانسان الافعال الولدة يسبب + وعتد هذا السبب فى التولد الانسانی 
الى الافعال الطبيعية التى تقع بواسطة مته بالاعغاد والماسة والحركة . وتمتد الافعال 
المولدة الى الانسان نفسه » بعنی ان يتولد عن فعله الباشر فعل آخر ناتج عن 
هذا الفعل المباشر » هو فعله التولد فى نفسه » کالعلم للتولد عن النظر 
الانسای 

وتتصل هذه الأفعال المولدة ۵ بغير هذا الانسان نفسه » -حيث تقع مله 
1 المولدة 2 ا نتيجتبا خا . فالسبب منك » و بيقع هنا عا لى الغير ۰ 

ويتساوى الفعل المباشر > مع الفعل المتولد فى حالة وقوعه نتيجة الخطأ من 
الالسان . 


اخل 


ونحن با قررناه آنفا نختلف مع بعض المعتزلة » الذين ذهبوا الى ان أهم ما يميز 
الفعل المتولد هو وقوعه على سبيل الخطأ . 

وليس الأمر على 3 للحو الذی دکره هولاء » فان وقو ع الفعل الباش ر وا لمتولد مر 
الانسان عل سبيل الخطأً يستوقر الحكم فيه 4 ولا یقتصر على جا الفعلين ف 
الآخر . فالستولية موجودة عل الانسان حال فعله للمباشر أو التولد عن : 
قصد » وارادة » واختیار . ومی غاثبة فی حالة صدور ی نوع من الأفعال 
المباشرة أو الولدة عنه » دون قصد منه او ارادة . 

تفر 5 الحالين بالنسبة للأفعال ا والمولدة : و 2 حالة 00 
وال ۱ 


وانما تختلف الأفعال الولدة عن الباشق ‏ نی ا تقع « بسبب ) من الانسان 
مبنى على الفعل المباشر . 

ثم إن هذه الأفعال المولدة » تتعلق بأفعال الجوارح : كالنظر » واللمس » 
والحركة وغيرها » بيغا تتصل الأفعال الباشة بأفعال القلوب : کالارادة . والافعال 
المولدة » تتساوى مع الأفعال الانسانية المباشة » فى وقوعها من الانسان » وعدم 
وقوعها فى ال الفعل الالمى . وهذه الأفعال المولدة » وانكانت تخرج عن نطاق 
الفعل الالهى ها » فهی بلا شك تدخل فى نطاق القدرة الالهية . فالله سبحانه 
وتعالى : قادر على ان يفعل الافعال الانسانية المولدة » ولكنه مع قدرته لا 
يفعلها » وأقدر الانسان على فعلها. 

للد سبحانه'وتَغالى اذن » لا يفعل الأفعال المولدة ‏ مع بقاء استطاعته قائمة 
عا و وغيرها ! لو راد سبحانه ذلك بمشيئة منه ‏ فاذا ما تحققت مشيكته 
وأراد » تعطل الفعل الانسانى » وانتعدمت قدرة المخلوق أمام ارادة وقدرة الخالق 
سبحانه وتعالى . 


والأفعال المولدة » لا یفعلها الانسان بالطبع » واما يفعلها بقدرته وارادته . 7 
كان الانسان يفعل الأفعال المولدة طبعا » لما كان فى وسعه أن يفعل ما يريد عل 
النحو الذى يريد . فكان ينام إذا أراد الوقوف » وتجلس متى أراد الوقوف » 58 
مخالف للشاهد . 


۱۸۰ 


که زد موی سم ود موجه جیوه مسا خی موه سید اد 


شا الأفعال المولدة عن الأفعال المباشرة فى فى كون الأفعال المولدة لا يفعلها 
الانسان مبتدأة وذ ذلك مثل : الأصوات › والآلام » والتأليف . وجميعها من آفعال 
اجوار ح . آما الأفعا ال الباشة » فلا يصح أن يفعلها الانسان إلا مبتداً بالقدرة فى 
حلها » کالارادة والكراهة وما یتصل بأفعال القلوب 

الافعال الولدة إذن » عکن وقوغها فى محل القدرة » وفی غير حل القدرة » بیفا 
الباشة لا تقع الا فى حل القدرة فقط . ومن الأفعال مالا يصح ان یفعله الانسان 
إطلاقا » لا متولدا ولا مباشرا وتخرج عن نطاق قدرته تماما وذلك مثل : اللون 
والطعم والرائحة . 

كذلك لا يجوز ان يفعل الانسان : الجسم » والحياة » والقدرة » ل العلم 
والاعتادات على بجر التوليد فى غين والادراك(۱) . 

وتقع جالات ما سبق من الأفعال فى نطاق القدرة الافية » یفعلها الله سبحانه 
وتعالى باعتباره قادرا لذاته » ولیس قادرا بقدرة الانسان . 


ویفعل الله سبحانه وتعالى هذه الافعال المتولدة التعلقة به ١‏ لسبب » ولا , 
يفعلها « بسبب » لأنه لا يتصف بالاحتياج حتى يفعل بسبب » ولكنه تعالى 
يوجد هذه الافعال « لسبب » على سبيل التولد . وسنعرض تفصيل ذلك فى 
كلامنا عزن التولد الالمى : 

والأفعال المولدة » ثبت أنها مقدورة للانسان والذئيل على أن الانسان وحده 
هو الذى يقدر على فعلها » أنبا تقع بحسب : قصده » ودواعيه وارادته . كذلك 
تنعفى هذه الأفعال بحسب كراهة الانسان ها مع شرط السلامة وار وارتفاع الموائع 

لامكان فعل الأفعال المولده . 


وقوع الأفعال اذل » بحسب ارادة الانسان ورغبته » وعدم وقوعها فى حالة 
انعدام الارادة الانسانية فا تدل دلالة قاطعة على ۳ هذه الأفعال المولدة » تقع ف 
نطاق القدرة الانسانية . وأما ماللا يقدر عليه الانسان من هذه الأفعال » فتختص 
به الارادة الاطیت لوقوعه فى نطاقها ٠‏ واثبات آنعال اخوار ح أو الأفعال المولدة 
فعلا للانسان » أقوى من اثبات الارادة فعلا له . 


(۱) انغتی : ج ٩‏ : ص ۱۱ ۱ 


1A 


ولقد ذهب امخالفون لشكرة 1 لتولد الى اثيات ت الارادة 0 ن فعل الانسان » ونفى 
الافعال المولدة من حيث وقوعها فى نطاق الارادة الانسانية . 


والصحيح ۰ أن الانسان قادر على آفعال الجوارح » ولکنه لا یفعلها إلا 
بالارادة . 


والأفعال الولدة مع ثبوتبا فعلا للانسان » لا تثبت فعلا لله سبحانه وتعالى . 
وأقرى الأدلة على عدم م وقو ع 2 الأفعال الانسانية فى نطاق القدرة الاطية » ان الله 
سبحانه وتعالى مع قدرته 2 لا یفعلها حيث تتضمن هده الأفعال : 
ا ود ۱ 2 
وبذلك یثبت ل 3 ۳ ۱ لمولدة من الانسان بقسميبا : الحسن 3 والقبيح 
والقبیح من هد ده ۳ حو : : الكذب والظلم وغه مر . من أفعال الجوار 2 اح قد ثبت 


yy‏ ا 


فاذا صح أن أفعال 5 امولدة : قبائح » وثبت ان الله سبحانه وتعالى لا 
جوز ان ار فعل الف لكونه عالما بقبحه » وبأنه غنى عن فعله » وصح ان 


ماعل لا زد وكين ال بآ بغير طبعه » وبطل القول بأنه لا حدث 
ذه الحرادث »> فيجب القضاء بأمها أفعال للانسان » ”ا آن الارادة فعله . 

وانه مالم ينبت » أن الانسان یستحق الذم عا ی ما وقع تحسب قصده من ظلم 
وكذب » لم يثبت أنه يستحق الذم على * شىء أصلا . فاذا بطل ذ ET‏ 
القضاء بان هذه الأفعال: -جادثة من الانسان دوك الله سبحانه وتعالى 

ولو كانت أفعال الجوارح المولدة فعلا لله تعال » وفى جملتبا : الکلام 
والكذب » لوجب كونه سبحانه کاذبا بكل كذب يقع فى العام . ولو جوزنا 
ذلك 0 سبحانه وتعالى ۸ لم يوق بشىء من E‏ الأدلة » ولزم 

لك كل ما يارم م اجر ۱ 

وهذا الکلام لازم لمن قال انه تعالى یفعل ذلك بطبع اجسم > کا يلزم من قال 

بفعله ابتداء . ولذلك قلنا : إن قائل 0 متى نسبه الى الله تعالى فى الحقيقة 


AY 


فهو : كافر » کا يكفر المجببق فى اضافة القبائح الى الله تعالی(۱) . 


وما سبق » يثبت ان الأفعال المولدة » ليست من فعل الله » ولا بطبع الجسم » 
لا يفعلها سبحانه ابتداء . وا هی من فعل الانسان وبارادته وقدرته . 

وة دليل آخر على ان الأفعال المولدة » من فعل الانسان » وليست من فعل 
الله سبحانه وتجال + آو فعلا للمحل . 

ذلك أن الأفعال الرلدة » تفعل بالقدرة » وما دامت تفعل بالقدرة" فان 
الانسان یفعلها بقدرته ولا یکون کذل اذا كان فعلها باحل » أو بفضل الله 

٠‏ والدلیل على ان الأفعال الولدة » یفعلها الانسان بقدرته موجهة للجوارح » ان 

حال الانسان القادر يختلف باختلاف الاوقات فيما يصح ان یفعله بجوارحه . 
خر صح أن حمل الثقيل بيديه » ومرة خف لا يصح منه الا سل ماهو دونه . 
بيا يختد . ذلك اذا كان التولد من فعل امحل » فلو كان كذلك » ما احتلف 
07 فى ا الوه تن ما احل ا ذلك بدین قدر . فد ذللك على ان 
۱ , مالیس لها فى 2 ری » ويرجع ذلك الى اا لقدرة ا الانسانية ف 
كل حال عن الأحرى 0 ما يدأ , دلالة واضحة عل ار ن الأفعال اله ولدة سببهأ الفدرة 
الانسانية على - الفعل . 


والدلیل الاکید » عل آن القدرة الانم انية هی السبب دون غیرها فی حصول 
الفعل المتولد 3 ان الانسان المريض يتمكن من ال یفعل بجوارسحه ما بریده ۰ 


وكذلك بالسبة للانسان العاجز ‏ لا یتمکن من ان یفعل بجوارحه ما يريده . 


وكذلك بالنسبة للانسان العاجز » لا یتمکن من ان یفعل الارادة . فدل ذلك 
على ان الانسان السلمم یقم مراده نجسب قصده ‏ لاشال جارحته على القدرة 
الطلوية للفعل » وانعدام ذلك ف العتل والعاجز ۰ يدل على ان القدرة تقم من 
الانسان کسبب للفعل » وبپذا یتحقق الفعل على حم و مین 1 میت مصحوبة 
بالارادة والاختیار » ومعززة بالدواعی والقصد . 


(۱) الغنی + ٩‏ : ص ۱۷ ۰ ۱۸ .۰ 


IAA 


رة 


گرم 


وما يويد الفعل الانسانى للافعال الولدة بالقدرة الانسانية ۳ احوال القادري: 


تختلف ا ري ا ا لفعل وق آنه الة 


فيه 4 فدل ذلك عل أن فعا فعل الجارحة يقع سسب القدر التى فيبا ۹ 7 لا يكون 
كذلك الا مهو فعل الانسان عل سبیل التولد . 


وعةَ ما یثبت ان الأفعال الانسانية للانسان فعلها » وأعنى بذلك تمكن 
الانسان من ان نم غيه من الفعل . ومن ناحية أخرى » فان العجز الذى ينع 
الغير من الفعل ف حصول الافة الحادتة ف اجوار ح ما یتعذر معها 
الفعل 4 AF‏ هده الافة الحالة لما عجز 0 عن الفعل » عن طریق منع ره 
ل ت Ù‏ 

له منه بقدرته »ر وهذا يدل دلالة أكيدة ی ان القدرة ھی السب دة فى الفعل 


المولد » فبوجودها يُفرج الفعل بفعل 0 | القوة وبدونها یعدم الفعل » وتتبی 
الارادة . 


ویضاف الى ما سبق » دلالة ای على ان أفعال الجوارح من فعل الانسان 
بالقدرة » ولیست بحال من الاحوال فعلا لله سبحانه وتعالى . ذلك ان هذه 
الأفعال لو كان الله سبحانه وتعالى هو فاعلها حقيقة » لكان 5 رغم قدرته 
لا یتمک. ن من ان بمنع غية من ن الفعل » ولوقع الفعل لا الة ن الانسان بصرف 
النظر عن وجود قدرة من عدمه » وكان العاجز قد فعل بالقدرة ۳9 رغم فسقه 
وعدم تمكنه . 

وكذلك كان الفعا ل يقح » سواء وجدت الارادة أم غابت » وكان تحصل وت 
من الانسان دون ان يقصد اليه . و بطلان ذلك كله برهانا واضحا على ن هذه 
الأفعال الملدة المتعلقة بأعمال الجوارح المسببة » تقع من الانسان بحسب قصده 
وارادته ودواعيه » وتختص بفعلها دون غين . 

وهذا السبب نفسه » اختلفت الجوارح بالنسبة للانسان الرید عن جوا 
غيره وكذلك ۱ دواعى التاصد طبمًا ١‏ اد » مع غين بالاسباب . 
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واثبات الأفعال الانسانية المولدة من فعل الانسان » أقوى من اثبات الارادة 
فعلا له . فالانسان قادر أصلا على أفعال الجوار ح المولدة » 597 مع العلم 
والقدرة لا يستطيع أن یفعلها إلا بالارادة . وببذا يتبين انه رغم أدمية الارادة فى 
حرو ج الفعل » 1 أن اثبات قدرة الانسان على هذا الفعل أولى من اثبات الارادة 


الصاحبة هذا الفعل . 


١8 


وما یژید نسبة الافعال الولدة للانسان » دون اله سبحانه تال > ان الله 
تعال لو كان هو احدث لفعال الجوار ح عند ارادته » وان ارادتنا | 

رچ ر و سس ی 

الست سیب 1 احداث الفعل € لكان يجب ان يكون حدوث هذه الأفعال المولدة 


بالعادة . ولو صح ذلك .لم يمتنع ان تختلف العادة . فیوجد من بين القادرين على 
الفعل والارادة 4 قن هو ساج و رح ویرید « السير » من ۳ فیتعذر عليه 
ذلك . وان ا العظم , من الفعل ممن حاله کاله ب 3 و نقص حاله عن حاله فى 
سلامة الجوارح . 
0 مر أخرى تؤكد ما سبق » بانه‌اذاثبت ان ن حلوث الجسم يدل على 
ته قادر ؛ وكونه متسقا يدل عل أنه عالم TT‏ ا 
۳ تعلق فغله به ,فا له فاعلا الفا لنا . قله جوز كا يفم عست 
واعینا وتعودنا » أن لایکون فعلا لنا » آدی ال فساد لاصل الذی به یثبت الله 


00 وتثبت به صفاته . 
لاس الوط رات امخالفين للتولد الانسان فى قوشم بان التولد من فعل الله 
سبحانه وتعالى ابتداء » أ 8 احل ‏ وخلقه الجارحة . لأنه لا يمكن 


4 
ا 9 


يكدن التولد من فعل احل حيث ثبت ما تقدم » ان من حق من عدت الشیء 


منه ان يكون 3 قادرا 4 واخا ألا يصح ذلك فیه(۱) . 
E: 2‏ = 43 5 


وبابطال كافة الاحتالات السابقة » لا مكان حدوث الأفعال المتو لدة : م. 
فعل الله سبحانه وتعالى أو امحل طبعا » أو الجارحة بطبيعتها » ل يبق إلا أن يكون 
الانسان هو الفاعل الوحيد للتولد على سبيل الحقيقة : بقدرته » وارادته » 
واختیاره » ودواعيه » وباسباب منه ناتجة عن افعاله المباشرة . 

فالفعل إثما يكون فعلا لفاعله 0 متى علمنا أنه يدث بعسب أحواله » أو 
بمعنى أدق : مسب احوال قدرته » وحيث ان ذلك یتحتة فى الفعل و 
فقد ثبت یقینا ان التولد فعلا للانسان » ای : لفعله . 


ومن نا حية أخرى فى اتهاه نفس الاثبات : أعنى ان الافعال المترلدة م١‏ فعا 
س حر سی 534 با سا 


الانسان » ان وقو ع الفعل المباشر حسب دواعى الانسان يدل عل أنه فعله » وانه 


حادث من جيته . 


الانسان » فيجب لذلك کون الافعال المولدة فعلا له » وحادثة من جهته . ولا 
كان الفعل لا يصح من فاعلين فى وقت واحد ۰ فيجب ان لا يكون المتولد فعلا 
لغير الانسان . 


ويوصف الفاعل فاعلا » من حت ان الشیء وقح بكسب : قصده )2 


وذواعيه » وعلمة . 
ی یم 06 


ومن حق الفاعل ان یکون تارا لفعله وقادرا عليه . منظرا لأن ذلك كله 
یتحقق في الانسان کفاعل للتولد » فقد ثبت أن الافعال المولدة من فعله ویسیب 
منه ونمکم من اردته : مها يتمكن من الفعل اذا دعته الدواعى اليه 3 وبدونبا ینتفی 


إذا صرفته الصواروف عنه . 


للإنسان » وذلك عن طريق التدليل عل إن التولد يدث نتيجة للاعتاد الذى هو 


ويقوم .برهاننا ساسا ؛ على ان الاعتاد يولد الحركة والحركة تولد الفعل بفعل 
الاعتاد أصلا . وبپذا یک ن الفعل المتولد مصدره الاعتاد فى الحالات التى ختاج 
ذا ا 

- وبناء عل الاعتبار السابق » فاننا تعتمد هنا الاعتاد سسا كن التولد وك 
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اة 
۳ 


کا يبدو وذلك للذين ينسبون الافعال المتولدة للحركة فى امحل » أو نحل بطبعه او 


غير ذلك من الاسپاب الاخری 3 غير الانسان 5 


وحن نلمس الاعتاد ۳ التولد بعس الأفعال دوك حاجتنا للحركة » وهذا 


دليا ات ن الاعتاد هى الأسا 4 ار انساذ .دمن اللركة 
دلیل انعر عل ان الاعتاد هو الاصل فى التولد كفعل انسانى,دون الحركة . 


فالصوت والالم لا يمكن ان نفعلهما إلا متولدين ای : سبب عنه يتولدا 8 وهذا 


السبب الذى يجب ان يتولد عنه : الصوت والالم هو : الاعتاد الذى يقعان 
بعسبه . وهذائبت انه لا يمكننا أن نفعل الصوت إلا بالة » وكل مانحتاج فى عمله : 
الى الة » فائما نحتاج اليبا لانه لا لاسبيل لنا الى ايجاده إلا بالسبب » والالة هی 
الواسطة [ بديل الحركة فى الحلات الاخرى ] فى التولد » بيغا ياتى السبب فيما 
نفعله ڪن من المصاكة الملازمة للاعت‌اد ۰ من حیت كانت شرطا ی توليك الاعټاد 


ل أ 5 1 
الدی يولك بدوره الصوت والام . 


١5١ 


لاعاد الانسانی اذن کا سبق وبینا بالاستدلال » هو الاصل نی الفعل ٠‏ 
المتولد 4 وهر سیت #ثباشر له 

ولقد غابت الحركة هنا فى هذا الفعل المتولد الصوت أو ب د 
الغياب تولدها 3 لان انیت اخقیقی 86 هذا التولد هو 5 الاعتاد » ولیس 
ا 

انه لو NE‏ سیبا فی الافعال التولنة » لا تولد الصوت بفعل 
الاععاد 3 ولا ( نعدم التولد بغياب الحركة اذا صح وکا بت هی العلة س ولوجد 


ی 


كن خروج الفعل التوند على نا بت ال الاععاد هو السبب دون 
تولد الصوت اذن » ولو أن فيه تفاعلا ءاتصالا طبیعیا » إلا أن سببه انسانی 
ری )6 سلييك الاعتاد الصادر بفعل الانسان ۰ 
وببد؛ يثبت يقينا ان التولد فعل إنسانى خالص » مصدره الانسان وحده » ويتم 


بسیب قدرته وارادته ودواعیه . 
TAS‏ ا بيو وی م۳ 


واجاد الصوت منا فى محل القدرة » اى مباشرا ES‏ 


لذلك ار ل من ان يعتمد الايد عل غیرد أى ف غير عا ل القدرة 4 وسبذا يجب 
کون الصوت الام هه لدين کن الاعتاد 3 الذى هر فعل الا واقع "كنت 
للتولد 


.وكذلك يدل التاليف الذى هو فعل انسانی أيضا متولد عن الجاورة والاعتاد > 
على ان الانسان هو الذى أوجده بحسب السبب منه وهو : الاعتّاد مع اجاورة , 


۱۳۳ 5 ف فان الانسانية المولدة ٠‏ وهو ليس مباشرا » لان المباشر علامته 
الأكيدة أن يصح منا أن نبتدئه فى عل القدرق ‏ ولا تعذر ذلك فى التأین 


صار بالضم لضصرورة 18 عن الاعتاد . 


فامجاورة › تولد التاليف مع الاعتاد أصلا وذلك فى غير محل القدرة » بالاضافة 


وع لاعتاد الانسان ایشا 3 يتولد الع نيف دان ٠‏ م تتحادد جاور 4 وهذا دليل 
ا على ان الاعتاد هو المولد أا ف د فيما سبق بدون الحركة , 


١25 


وولد هنا ات بدون مجاورة » فلا شاك اذن 5 أنه الب ۳۹ حقية 8 والمثال عل 

هذا : ان الانسان إذا اعتمد با حدی أصابعه عا ا 2 يفعل 

ان عن الاعتاد حالا بعد حال . ۰ وان 0 تتجدد جاورة . 

ونختص التأليف بامرين : 

۱ أنه يل فى محل القدرة عليه ألا . 

١‏ أنه يمل فى غير محل القدرة عليه » لأن الجزء من التأليف لایجوز ان يفعل إلا 
بقدرة واحدة . وما حل فى غير محل القدرة عليه لا يكون إلا متولدا 
لاستحالة حصول هذه الصفة للمباشر 4 

وما دام قد ثبت انه متولد عن الاعتاد » والاعتاد فعل انسالى » فقد ثبت ان 

القول التولد. سیبة مین الانسان این من فاغله حقیقة . 

0 ببذه الصفة © یصبح آلشت الرئیسی 5 1 المولدة ( فيولد 

اد 1 بح هیا بان پولد الکون 4 ویولد التألیف من بعك الكون . 


۲ - أذ یفعل فیه تألیفا بعد تألیف بالاعادات وان لم يفعله بعد الكون . وذلك 
كرجل جمع أصابعه وفعل فيا عند شدة الاعتادات الفا 
0 بطبیعته يولد الصكة والوها ف الجسم 34 ویولد ال هرا الام . والمماسة 
لى الرغم ما لها من دور فانها لا تولد . 
وائما یکون التولید حقيقة بالاعاد » فالاعتاد يولد » ولا يولد الکون وذلك 
لاختصاص الاعتاد يه . 
وكذلك يولد الاعتاد ولا تولد الحركة » إنما تتولد هی عن الاعتاد ثم تولد الفعل 
بفعله » إذا ارتفعت الموانم . وتتولد الأصوات عن الاعتاد آیضا > بالاضافة الى 
المصاكة ال انما تصح ف الاجسام الصلبة ٠‏ وکل ما تعدی حل القدرة 1 وه ۵ 
لحاصية الأفعال ا ولدة 1 عمد ثبت أن الاعتاد يولده : 


(۱) الغنی :ج ٩:ص‏ ۱۲۹ . 


۱۹ 


وأما عن الابتداء فى الأفعال الباشق ‏ فقد ثبت ان الانسان لا 0 ان 
يبتدىء مقدوره إلا فى محل القدرة بها . وما أوجده الانسان على خلاف 
الوجه » یجب كوله مولدا لتعديه عن محل القدرة ۲ 0 
الانسان » وما تعدی هذا امحل » آو محل للسبب » فان الانسان يولده بسبب 
الاععاد . وذلك ان الاعتاد جختص باللجهة دون اس رکة أو غيرها » ولذلك وجب ان 
تخص بتولید الكؤن والحركة » وسائر ما تعدی محل القدرة . 

والدليل على ان الاعتاد يولد » ان مالا جهة له لو ولد » لم يكن بان یولد فى 
بعض ما جاور محله أولى منه بان یولد فى غیو » فكان يجب ان یولد ف فى الكل أو 
لا برند أصلا . والشاهد کد أنه قد تون قر بش هذه اال دون بعضها 
الآخر > مع احتال الكل لذلك الجنس » وهذا ينبت ان الاعتاد يولده . ولذلك 
تم التولد فى الجهة التى الاعتاد اعتاد فيبا 

ویختلف كسب اختلاف الاععاد »> فان كان الاعټاد سفلا ولد فى جيته , 
وكذلك ان كان صعدا » وف سائر الجهات . وحیت قد ثبت با تقدم ان الاعتاد 
وهو فعل انسانى » يولد فى غير له » لاحتصاصه بجهة .. وان الحركة لا جهة 
ها » فيتعين ان لا تكون مولدة . وهذا دليل على بطلان لود بان الحركة تولد » 
وهو فى نفس الوقت اثبات لفعل الانسان ولد فى بعض المحالات ١‏ الطبيعية بقدرته 


وارادته , 


وة دليل ار على ان الاعتاد یولد ولا تولد الحركة ‏ بان الاعتاد يولد 
الكون دون الصوت حتى لم يقع على الوجه الذى من حقه ان يولد الصوت .لا 
من شروط توليده له » ان تکون هناك مصاكة » فاذا لم توجد » ولد الكون دون 
الصوت . ومتى حصلت المصاكة وجب ان يولدها » لانه ليس بان يولد أحدهما 
اا ن الاخر . وكذلك كان يجب لو كانت الحركة TT‏ بان تولد 
تحريك بعض ما جاورها أولى من الا . وهذا يثبت ان الاععاد هو الختص 
بالتولید » وهو یولد کا تبين أنواعا من المتولدات » تقع بحسب كيفية وقوع 
الاعتّاد عل وجه معين » دون الآ لاختصاصه بالجهة » وانعدام ذلك فى 
الحركة . 

ويبين ذلك » ان للاعتاد متى لم يصادف مله جسما صلبا » فانه یولد جهته 
الرکات . ومتی صادف جسما صلبا » ولد التراجع بشرط المصاكة . فقد 


085 


E 


اختص فى كل واحدة من الحالين بالتوليد فى جهة دون أخرى .. فلذلاك صح هذا 
القول فيه » وفارق حاله حال الحركة . لان الحركة اذا كانت توا AT‏ مع 
جميع الجهات حكم واحد ۰ فلا يصح ان يختص بان تولد فى جهة دون أخرى 
بشرط تختص به تلك الجهة(') . 


تالثا : المعقول واعسوس 
بدا الفكر الفلسفى اليونانى مبكرا بتقرير حالة مادية خخالصة فسر ببا الكون 
ومن العروف » ان « لوقیبوس » اول من قرر النظرية الذرية فى طبيعة العام . 
وجاء زمیله : ( دیقریطس ) فاحکہ م صياغتها فى القرن الخامس قبل الميلاد ثم 
آعاد تقرپرها « أبيقور » فى صورة لم یدحل فيها إلا تعدیلا طفیفا . 


وف رن قدم ومازال. فى حوزتنا ذه النظرية هر ر شرح : " لرکریتیوس 4 ا 
فى قصيلته : ( طبائع . الأشياء ا اتد مادتبا من فلسفة « ان 4ِ. 


ویتألف العالم فی رأی الذریین ما هو موجود أى : اللاء أو الذرات . 
ونما هو e E‏ اغ على حك سواء . 


عموميتها 0 5 


وعندما ظهر أرسطو بطبيعته ا لمشهورة لم يقبل « ذرية ديمقريطس » . وکا 
فقد كان ارت فسات العظم النافذ فى اليونان > وفیما بعل عص . ولكن ٤‏ 
: بالرغم من ذلك فقد عاش «١‏ ديبمقريطس » فى طبيعة ۱ الابیقوریین ۱ وکان هم ارت 


0 الكبير فى طبيعة اليونان : 


کتابات اباء الكنيسة متخاص: : J:‏ توما الاکوینی ؛ ) وحورب 6 الذرى ف 
حرب من الكنيسة بعل أن كان محتضننا من غالبية الفکرین ما فيما يتعلق بالفكر 


,۱ الخنت نز ص ٩‏ : ص ۱۵۵ ۰ ۱:۷ . 


الفلسفی الاسلامی > فقد انبتق لدی رجال الفلسفة الاسلامية مذهب ذری 
عرف باسم : « مذهب الجن الذى لا يتجرأ ! وصدر عن فرق ١‏ العتزلة » و 


» والاشاعرة ( مصحوبا بالموثرات الدينية 


أوروبا وأعقبه العصر الحديث » حتى تلقف ديكارت ذرية الأشاعرة وصاغها 
صياغة حديدة 

وف عصورنا الحديثة ظهر « ليبنتز » ليعيد النظرية الذرية فى ثوب جديد . 
وقدم فكرة « الموناد ) ا ارت عند ( فنجدشتين ) مصحوبة بفلسفة 
التحليل » وتمئلت الذرية كذلك عند « رسل » فى فلسفته الذرية المنطقية . 


لا 


ا أنه کاسیقوسلفتا » ظهرت ذرية اسلامية » فان الاصول الى قام عليها 


يه 


وانتقلت الذرية الاسلامية ال آوروبا السيحية ‏ وما أن أطل عصر التنوير فى 


بناء الذرية الاسلامية بصفة خاصة والفكر الاسلامى بصفة عامة نايت ا آشد 
التباين » فقد ارتكرت الأفكار الاسلامية المتأثرة بنظرات اليونان على عقيدة التوحيد 
ويذلك احتلف المنطلق الاسلامى حيث انى للمعقول مغاير! للنظرة المادية 
احسوسة للفكر الیونانن المتقدم . وتجمع الا راء الفلسفية كلها على فضل الفلسفة 
اليونانية فى السبق واقهید والأصالة حاصة فيما یتعلة ی بأفكار الطبيعة کک 
ان نحذر من الوقوع فى القطاً الشائع لدى الكثير من ا خاصة المستشرة 
فانهم یعدمون تقريبا کل أصالة أو فكر اسلامى » ويعتبرون الفلسفة د 0 
امتداد للف کر اليونالى”. وتلك نظرة سطحية للفلسقة الاسلامية » ناجمة عن النظر 
للملا اليونانية خصوصا من حيث الادة کات ۱ 

لکن اقيقة » أن المعانى التى قصدها فلاسفة الاسلام ۸ تكن دائما هی 
المعانى اليونانية » ولقد أثار کل من متكلمى 0 وفلاسفته مشكلات ووصاوا 
ال حلول 4 با ل وکونوا مفهومات م يعرفها اليو 


ولد فصا ل العرب فى بحث السائل واه یه ن شم الاستقلال . وقد قدم 
لنا يوليوس أوبرمان 7 بحثين عن مشكلة العلية عند العرب ظهر فى انجلة 
الفيناوية لمعرفة الشرق 77216 امجلد ۲۹ [ ١950١‏ ع من ص ۳۲۵ الى ص 
۰ , واجلد ۲۰ [ ۱۹۱۷-۱۹۱۳ ] من ص ۳۷ ای.ص ٩۰‏ وکذلاک ف 
مقدمة کتابه عن الغزالى پعنوان : 


ری 
ی 


1 
ڪا 


. ٩۲۱ قيينا » ليبرد‎ ۲ Philosophische und religiose Snbjekt وز‎ mus Ghazalis 
ولعل فى انتاج العقلية الاسلامية لعلم الكلام ما يغبت صدق ما نقرره من ابداع‎ 
: الاسلاميين ذلك العلم الذى هو علم التوحيد أو علم أصول الذين وتعريفه : انه‎ 
. علم , یتضمن الحجاج عن العقائد الايمانية بالادلة العقلية » وهذا العلم هو حقيقة‎ 
الغاج الخالص للمسلمين‎ 

ونح لا ۳ أن لمتكلمين قد أخذوا فى الجرئيات .من بعض العقائد الفلسفية 
والذاهب الشرقية » التی كانت منتشرة فى البلاد التی فتحها السلمون » ولکن 
پالرغم من ذلك كان علم الکلام فى جوهرة العام حتی القرن النامس 


وس المسلمين مفاونة عوقه برع عم الكلام بالعناصر 
ليونانية وكذلك الأمر بالنسبة لعلم ازل الفقه : فهو مح ج أصولى ¢ و بعبارة 
0 هو منطق الفقيه 4 مقابلا + لمنطق الفيلسوف ومنبيجه 5 


ركان علم الأصول علما معتتی به منذ أن وضع الصحابة بعض قراعده » 
حين تكلموا عن نقد الأخبار وعن القياس » ثم أضاف اليه التابعون بعد ذلك 
عناصر متعددة . ثم وضعه الشافعى وتلاميذه فى صورة كاملة » وتناوله بعد هذا 
المعتزلة والأشاعرة بالتعديل حتى أقاموه علما كاملا فى صورة بارعة.. 

وفى هذا المجال انتجت 9 الفلسفية الاسلامية تفكيرا منطقيا جديدا بل 
وكشفت عن الهج التجریبی » الذى عرفته أوروبا بعد ذلك وسارت فى ضوئه الى 

حضارتها الحديثة ٠‏ ال انق لاه نیما يعاق بحل مشكلة التوافق بين ٠‏ 
العقول واحسوس دون الاحذ بالاساليب الادية البحتة » قدم ارسطو فكرة : 
الهيولى والصورة حتی يفسر طبيعة الاجسام الطبيعية وحدوث التغیرات فما . وی 
هذا الصدد رأى أرسطو أنه يجب القول بوجود ثلاثة مبادىء تتبين لنا من النظر 
فى التغير » فانه يقتضى أولا : موضوعا يتم فيه » وثانيا : کون هذا الموضوع غير 
معين فى نفسه › وإلا لم يمكن ان يصير شيئا ار . قالأول : امیول أو المادة 
الأول . والثانى : العدم . والغالث الصورة . 


والهيولى والصورة هما مبدأ الماهية . وأما العدم فمبداً بالعرض ای نقطة نباية 
مزه ردي عونا ايت أو رس موس لالس لوه 


1۹¥ 


ليست ماهية ولا كمية ‏ ولا كيفية » ولا شيعا داخخلا فى المقولات التی هی أقسام 


لک 
3 
ر و ۳ 4 


الوجود » ولكنبا قوة صرفة لا تدرك فى ذاعنا . 


وآما الصورة : فون کال آول طذا الوضو ع أو فعل ول غنه القرق » ای اتنا 


یعطی الميولى الوجود بالفعل فى ماهية معينة . 


وباحاد اطیول والصورة اتحادا جوهریا : یتکون کائن واحد. من حيث ان كلا 
منهما ناقص فى ذاته » ومفتقر للاخر » متمم له . فهما يتايزان بالفکر ولا 


ینفصاان. في الحقيقة » فلا توجد اطيولى مفارقة ولكنبا دائما متحدة .بصورة . 
وكذلك لا تقوم الصورة الطبيعية مفارقة للمادة . اللهم إلا النفس الانسانية 5 
اتصاطا بالبدن . وبعل أانفصاطا عنه يا مىت 1 وهناك صورة E‏ أصلا هی : 
والعقول خركة الكواكب والموجود عند أرسطو ينقسم الى ما هو بالقوة » وما هو 
الوا تاه ۶ سره راشتاد ایا قوة منه ما يخرج الى الفعل مثل المبصر 
بصر . ومنه : مالا يخرج خروجا تاما مثل الثلاع » وقسم الجسم الى 
خی تباية . ٠‏ والقوة : قزيبة:) وبعيدة ة : القريبة هی التى تفتقر لغير فعل واحد 
للخروج الي الفعل » والبعيدة هى: التی تفتقر ا تبيقة مثل : البذرة فهی نبات 
القزيبة: متى عزيأت: لان تكون نباتا. 0 0 

وجاءت فكرة از الأفلاطونية ا E‏ کو ف غق الاب العقل 

ومشروعیته دون اغفال للرجود الادی غير السیظر أو الخالق 
وللبسط الان كيفية توصل آفلاطوت لوضع نظرية ی ان 

كن وان أفلاطون رغم انه كان وفيا لتعالم تاه تین فا نار 
بالفيثاغوريين 5 .ولذلك فلقد نقل. آفلاطون الكل الأعلاق 2 وجعله موجودا ذا 
حقيقة متعالية فوق. عالم المحسوسات . واذن فمعانى سقراط الكلية التى كانت 
عنده فى اخسوس ونخذ ها اسما خاصا هو : 


. Idea , Eidos المثال‎ ۰ 


2 


ل اشارة لنظرية المثل الافلاطونية تُجدذها فى مخاورة : [ أقراطيلوس ۲ ففيبا 


رت 


1 ر تب 


یمام ۳ 'أفلاطين مخاولة | أولية و ی عرض النظرية 3 محاولة: ` تقوم عل المدب. الفرطي » 


۱۹۸ 


0 
اپار 


: ا 
أغنى : الجانب الیتافیزیقی عن الواحد الكثير ..... كيف يمكن ان حتفظ 


فلكى نصل الى معرفة ثابتة يقينية يتعين ان نفترض ألا ثيات موضوعات المعرفة 
وعدم تغيرها . ومن ثم فاننا سنتجه 0 افتراض وجود حقائق فى ذاتها ‏ مثل ] هی 
أفيولللموجودات اسب المتغية . ويحاول افلاطون فيما يل من عاورات اثبات 
هذا الغرض والرهنة عليه . ففى فيدون : يذكر لنا سقراط انه بعد اقتناعه بتفسير 
الظواهر بالعلل المادية » يترك هذا الاتجاه ويلجاً الى تفسير « انکساغوراس ١‏ و 
رأيه فى العقل » وينتقل من رأى « انكساغوراس » هذا الى إقامة المثل » والتدليل 
8 ل أما حقائق 3 1 
الأولية > وتحددت معالها بعد ا فى 1[ E‏ مق 
اليرت | E‏ یل الطواهن مده روعي "الكل 
نقول : فى الجمهورية يقرر افلاطون الحقيقة دون مناقشة بقوله : إن هناك مثالا 
لكل مجموعة من الاشياء تحمل اسما واحدا وعلى قمة هذه المثل : الخير بالذات 

وق محاورة [ بارمنيدس ] نجد تصويرا للأزمة التى عاناها أفلاطون يصدد نظرية 
اکن تلع تال | CS‏ ق[ تابردم 

[ السفسطای ] حيث تبحث هذه ا ف ربط الثل بعضها ببعض أو ما 
يسمى بمشاركة أو تداخل الثل فيما بينبا وهذا هو ادف الذى أشارت اليه 
عاورة 1 بارمنیدس ] 3 تقدم ما حلا واضحا بصدده . 

وينتبى_افلاطون فى [ السفسطانی ] الى اثبات فكرة : مشاركة المثل بعضها . 
للبعض الاخر . 


و محاورة [ فیلیبوس ‏ ] یتعرض آفلاطون لاعظم صعوبة 4 ذإ موه 


و 


بوحدة : الثال » هذه الوحدة التی لا تعضمی تکفا ؟ 

كيف يكن السلم بأن الراحد وهو الخال » يمكن ان يوجد فى نفس الوقت 
فى حل ذاته وف عدد لا يُحصى من الأفراد ؟ ۱ 

فى هذه اللحظة نید ان آفلاطون یقع فى مازق شدید ویعس بان الفلسفة لن 


تعینه ) فیتجه لكل میتبلا متوسلا الیبا ان تکشف له عن : آن الشیء الذی 


۱۹۹ 


يقال انه موجود فى لحظة ماء يتضمن الواحد والكثير فى نفس الوقت » 
ویشتمل طبیعته عل میدأین دما : [ المحدود والا «امحدود ] وبعد هذا ١‏ الکشف 


ید 


یستمر فی نه فیتناول أى شىء موجود وتاول ان يبحث عن [ مثاله ] ٢‏ ثم 


یبحث عن الثل التى يربتبط بها هذا الثال ... وهكذا ۰ حتی یصل الى الکشف 
0 المثل التى تترنب بين الواحد وهیع اخسوسات : إوينتبى الى ان المثال : 


واحد ۰ وكثير فى نفس الوقت ... فاللذة : واحدة » لاما لذة ... هی أيضا 
كثيرة من حيث أنواعها فهناك : اللذة التأملية واللذة البوهيمية ... ولا كان من 


غير المکن القول بان اللذة وحدها أو الحكمة وحدها هى الخير » كان من 
الضرورى أن نقول بان افير : خليط » والخليط هو جموع عنصرين : أحرهما : 

دهد ولا جر ر غير ماود . وعلة الجمع بين ل اعدود ۳ والاحدود ف الخليط هه و العقل 
أو الخير . وهذا الخليط حاصل على ا واحقيقه والتناسی » وما احسوس الا 
خلیط ناقص . .ما المثال فهو : الخايط ی 


المعشول ۲ تعدده . ی ماوت" بين 3 ىء والمثال عل کور ما رأيناه و ی 
[ الجمهورية ] أو [ فيدون ] » من آنها علاقة علة بمعلول . وببذا سيتضح لنا 
كيف ان المواقف الفلسفية لافلاطون فى : [ اقراطيلوس ] و [ مينون ] و 
[ فيدون ] و [ الجمهورية ] قد عملت على إثارة أزمة شلك عنيفة 0 معالمها 
خاورة 1 بارمنیدس 1 نما دفع بافلاطون 5 وهر یتلمس الخلول 57 لى تعديل 
موقفه ۴ تبين ذلك و فف حاورة یدیم فیلیبوس بخنت يجه آفلاطون ۳ ال رياضة 
بطريقة 2 تدريبي: 3 0 00 ا اة نیما صاغه من 0 شفوية ۾ حيث 


ینقل عن ارسطو قوله : « إن المثل أعداد » . 


وى المقالة الخامسة من کتاب : « النواميس ٠‏ . یذکر أفلاطین أنه 5 
حب الحكمة ان يعتنى ألا باستنباط العلل المعقولة » 2 منبا ینتقل الى ما يتحرك , 


۱ ۳ 
بند سک خم واه ور بذلك : اللسعيات ۰ 
٠.‏ 2 ر ر ۰ یتیب 
وذهب افلاطون الى ان العلم الحقيقى غاية العتلاء » ومطلب الحكماء . 
ويلعحشة 4 الو جرد احق ۰ فالوجود الح هر نش الوقت الغاية المقصودة للعلم 


«الحكمة es‏ لک كيت السسا 1 نت هذا العلم ¢ روا افالامل* رال مثا 
9 اد ف 0 محرت ع د 


هذا العلم یتعذر الوصول اليد ما دام الانسان غارقا فى احسوسات؛ مقصورا 


عليها » إذ هيول [ العنصر الأول ] والذی منه تكونت امجودات الطبيعية » داق 
التغيير والسیلان » عسیر الفهم والادراك » لایستقر طرفةعين > یقبل جميع ۱ 

ولا يثبت على صورة » فلا يسن اطلاق اسم الوجود عليه » ولا" اطلاق ۳۷ سك 
على ما يتعلق به من الادراك . ۱ ۱ 


والشاهد . انه يستحيل تعيين ماهيته أو التعبيرعنه» فهو للوجود الحق ثابة 
الظلام الى الور م فلم و بقی الانسان حصورا 1 هذا الطور ی ال جود ل یک . 


معرفة العالم » ولا من معرفة نفسه بشىء قط 
من ثم © ود من معرقه شسه بسن ج لها 


وغاية ما یقال ) هو شىء شبيه بالعلم وقد ماه أفلاطون » بالظن 1 أ الوهم ۲ 
وضو النسبة للعلم كالخيال لجسد خختاف باختلاف الاوقات 3 ويسيل مع سيااان 
3 بع a‏ 
المادة » ورم صاحبه اليقين ابدا . 
وهذا تماما ما کان علیه علم السفسطائية » بحذا شأن AEE‏ سق الا 
9 1 0 
على اس فحسب » ذلك ان ل ر غير ثابت ودام التغير + ومع تغير احس فا 


1 لوك د هلر 


ا والاحكام العقلية لف وتتغير تبعا لذلك 


۹ 
3-3 


اذن » فلا بد على رای افلاطون ‏ ان يكون فى العام شىء يعتريه 
التغيير ولا يطرا علیه الفساد ‏ و الا : فلا عل » ولا يقين 2 و حکہ بشیء . 
ذلك أن العلم لا يتعلق إلا بالحق » ویتمثل هذا الحق فى مطابقة الصورة 


المتخيلة فى أذهاننا بالجوهر الموجود فى الخارج » فلو لم يكن هناك جوهر بسيط 


4 بت 
ثابت غير قابل للتحول » لما آمکن العلم بسُییء . 
ل افلاطون تمك ا الوصول الى الحق 5 مالم يكن لد وجود حقيقي 


وکذلك جواهر دائمة يتعلق ما علمنا 98 وتلاك بالنسبة للمحسوسات کناب 
« الشبح » « للخیال » . ولقد آساها آفلاطون : بالعانی . متعرف لدی المسلمه: 


يا تت 
فازم عن هذا التصور ان تجون مهناك صور اتمه وراه اتخسوسات 


بالمثل الافلاطونية ۳ وت : «مثال ) 3 على سبیاه و نہ وقد أسماها آفلاعون 
مضمنة على النظير اء الشبيه ونجدها فى اليونانية : بواديكما . 

وحن إذا ما قلبنا صفحات التراث الاسلامی ‏ نجد ان الشهرستانى يذكر ان 
افلاطون ابت ان لک مو جود ل فاگ i‏ ۳ العام اخسیی 3 مشا ل موجود ۳ ا 
العتا )١(‏ , 


۲,۸۳ الملا نحا : ص‎ )١( 


إن الصورة واضحة تماما فى فكرة المثل أو المعانى 0 إنبا المقابلة 
" النقيقية غير التوهمة بین العقول واحسوس والشاركة بین توعين من صور الو 

دون ان تطغى احداهما عن الأخخرى حيث لا عل للاحلال أو ا ۰ وش 
تلازم لقرينين شبيبين متائلين فى التحقق مغايرين فى السمات هذا محسوس » وذاك 
معقول . هذا يدرك ك باحس وهذا يدرك بالعقل او إن صح هذا التعبير هذا تشعر 
به الحواس » وذاك يتصوره العقل والاثنان قائمان متحتقان ز 56 > فما من 
شىء فى هذ ا فى العامم العقلى معنى يقابله » هو عماد وجوده » 
ومنبع حياته » وأصل حركاته » وموضوع علمنا به . 


الى وجود ال به یقوم ویتصور . 7 الصه ر العقلية فى ف هذا الف 59 
الحسى من حيث قە وة الوجود وحتمیته > ان هذا التصه ور الأفلاطون 0 بالعلاقة 


بين احسد والرو ح » فالحسد متحفق ۳ سوس 5 ا 3 والرو سح سر 
التفبحة ١‏ القائمة ف هذا الحسد وملازمة له وهی معناه التحقق في الوجود بالصورة 
العقلية ۹ لمتصورة ذاها » فلا یگ هن تفسیر وجود هذا اليد وحركته > والتناغم 
الموجود لار ن اجزائه إلا بتصور وجود الروح وما یلزم م عا 000 آعنی 1 : العقل . 
وهذا التصور الصادق يتفق مع الواقع الصادق الذى يتمثل فى ضرورة و 
الصورة المتخيلة فى ذهتنا بالجوهر احسوس 

فالروح هنا ف هذا المقام 6 ھی هذا الجوهر الثابت البسیط وى عثابة المثال أو 
المعنى ا الصورة الأفلاطونية الت 4 ت ث عنبا 5 

وقياسا على فكرة القاثل فى الوجود التى رها لنا أفلاطون بصورة صادقة + ما 
من شىء ف هذا العام الشاهد احسوس 4 إلا وله ف العام العلوى مثال بسيط 
جرد عن القشور الادية والطواریء احسية » مفارقة للمادة قائم بنفسه » فهما 
سینگذ : عالان متقابلان » متطابقان : ی الحس والشهادة ‏ 5 العقل 
واليقين 3 

فعالم اخس فيه من الذوات المفردة المتغيرة » ما يقابله فى عام العقل من 
كليات المعانى الكاملة الثابتة وهی التى ببا يصح تثبيت معرفتنا بالوجود . 


0 انتقلت تلاك القاعدة الافلاطونية 3 الى : مفكرى المسلمين › يقول ابن 
: الحيوان الواحد لا حصل واحدا » وقد تقدمه معنى الوحدة الذى به صار 


واحدا » ولولاه لم يصح وجوده فاذا هو الابسط الاشرف الأول » وهذه صورة العقل 


وواضح فى قول ابن سينا هذا » التأثر الواضح بالفكرة الافلاطونية عن المثل أو 
الما . 


وى نفس الوضو ع السابی یذکر الرازی نصا یقول : مذهب حکماء الاسلام 
ان الوجودات الغائبة عن الحواس علل “أو کالعلل للموجودات احسوسات » 
وعندهم ان العلم بالعلة علة للعلم بالعلول » فوجب کون العلم بالغیب سابقا 
على العلم بالشهادة » فلهذا السبب اين ما جاء هذا الکلام فى القرآن كان 
الغيب مقدما على الشهادة »۱۲) . ش 0 


قير افلاطیی SN‏ يان العاق کی اه وان اه 
الس » فاذاً تجردت اللفس عن الان الطبيعية » وانحازت ال جره رمات صفا 
بصرها . فادرکت تلك الجواهر . وذلك لأ النفس » كانت فى العالم العقلل بصفة 
معالی‌قائمة » وجواهر جردة عن الادق فأهبطت الى هذا العا ۾ حتی تدرك 
ارات فيك مالي ها من ذاعا:نواسظة القزة' اه ` 


ویقول افلاطون.: وقد کنا ادرا عة العانی العقلية فى آول الفطرة قبل 
افبیط الى هذا العام السفلى > فاذا شرعت: فى التعلم فكأنبا قد" آفاقت 
سباتبا » وفتبحت رف IED‏ 
ذلك ولم تکسل » حصل. ها العلم شيعا فشیفا » وهو في نفس الامر رجو ع النفس 
الى جوهرها » واتصساضا بعالا الذی منه هبطت .. ... ولن تعود ... ويرتب ٠‏ افلاطون 
على ما سبق .تعريفه للعلم. بأنه: اتصال ا العاقا ا المعقولة التى' فى 


الوجود ۰ 


وف المقالة الكامسة من کتاب ( النه وامیس 1 يقول افلاطون شتت 
الحكمة دام ال لنزو ع الوجود » معرضا عن الأ فراد. والضواهر ساعیا فى الب 
عن الاهیات لمقلیه کی , یتصل. جوهره العقل با ف الاشياء من نم 
المعقولة » فتشحك ا من الشاکلة واجانسة 03 فتبولد ۳ ن اتصاشما : 
واليقين ۰ وما العلم 5 إلا تذكر ا نفرح اا لعا السابقة 5 التى 5 علي باه قبل 0 


-_ 


البشری . وما قد تشاهده فى تلك اسحياة السابقة فهو آشبه شىء ١‏ بالولادة wt‏ 


(۱) منائی الغيب ۰ جاد £ ص ۳۳۳ 


والنفس : آشبه ما تکون وتبالرأة الحبن | » » تلقى حملها » وتبرز ما كان فى قواها 
کامنا وف جوهرها باطنا(۲) . 

بو حامد 0 تاو نفس المعنى الافلاطونی 0000 بان اللوم مركو 
SS e‏ ۹۹9 , 


وف مناسبة أخرى يقول الغزالى ان التعلم لي إلا رجو ع النفس الى جوهرها » 
واخراج ما فى ضی‌ها الى الفعل . ویضرب لذلك مثلا 1 الذی عرض برض 
خحاص : كالرأس أو الصدر » فتعرض نفسه عن جميع العلوم وینسیی معلوماته » 
وتلتبس عليه » فاذا صح وعاد الشفاء اليه » يزول عنه النسیان » وترجع نفسه الى 
ما حصلته من معلومات » فتذكر ماد نسيت فى أيام ارش » فعلمنا ان العلوم 
ما فنيت وإنما نسيت ... فاشتغال النفس بالتعلم » هو ازالة المرض العارض عن 
جوهر النفس لتعود الى ما علمت فى أول ف 


ومثل تلك الأقوال ال لتى تناوضا 1 لغزال 4 وفخر الدین ۰ ال رازک وغيرثما إغما من 
بلا شاب عن مطالعة اراء افلاطون بصدد فكرة : اا ل أو المعانى--. 


ونرى افلاطون یلقی مزیدا من الضوء على الفكرة بقوله بانه قد يصعب علینا فى 
عالمنا احسوس العروجٍ الى المعانى » لأن الأشياء الطبيعية مزوجة بالادة لا تظهر. 
بها المعافى صفاءها الأصلى » وهئ فى الأشياء الحسية تماما كالخيال فى الاء 
الکدر » فمن أراد أن يدرك المعانى عليه ان جرد الأشياء عن قشورها المادية 
وطوارئها التغرة » حتى یسیر شيعا فشيعا الى ما فى أصلها من الجوهر الثابت 
المعقول . E‏ 


ولعل تلك الفكرة الافلاطونية السابقة كان ها أبلغ الأثر ف ظهور ت 
التصوف بصفة عامة وشيوعه بين مفكرى العالم الاسلامى » حيث تلقف 
أفلوطين تلك الفكرة وبنى عليها فكرة الفيض مستندا الى احانبین 1 والعقل أو 


)١('‏ الموسوعة الفلسفية : افلاطون 
(۲) الرسالة الدينية : ص ۲4۵ [ إحياء علوم الدين ] 


(5) المصدر السابق : ص ۳۵۵ 


الى فكرة التمائل الافلاطونية والتواجد بين المحسوس والمعقول » ,ولکیأفلوطین 
تدرج على عكس افلاطون من المعقول منتبيا الى المحسوس . وكلا الاستدلالين 
واحد حيث وضع افلوطين الله سبحانه وتعالى على قمة المثل المعقولة مناقضا 
الوجودات حتی الوصول الى عام الحس . 

وانه وان كانت آفکار افلاطون لم تكن تحمل بحال من الأحوال وحدة فى 


الوجود ۰ فانه قد تحولت الى مسخ مشوه على يدى افلوطين 5 عل یدی غلاة 
وحدة الوجود من بعده نخحاصة عيى الدين ابن عرش الذى حول الامر الى جرد 
استغراق فى وحدة كاملة للوجود ».وهذا التصور الالحادى مرفوض تماما بالنسبة 
لاصحاب عقيدة التوحيد . 


3 


إن افلاطون قد حدث عن مشاركة او مشامة أو مائلة وجودية مزدوجة ¢ 
ولكنه أبدا ل يكن لیفگر :بان نيد 


داعا وي ا 


ج الله والعالم فى وحدة مادية جامدة تنشأ عن 

نها وحدة باطلة كاذبة مختلطة متوهمة » تلك التى ندج فيا المعقول فى 
احسوس بحیث علق النهاية وجودا جامدا ! ! 

لقد شوه بعض فلاسفة الاسلام تلك الصورة الافلاطونية الرائعة التى حاول ان 
يقدم فیپا تفسيرا لوجود التصور العقلى جنبا الى جنب مع الواقع احسی دون 
الالال بنسق الوجود ! 1 

ويتبين النا هذا الوهم تماما لدی مصافخة افکار ابن عرلى مثلا ولدي سرد 
الفكرة الافلوطنية التى هی ف أسوأ احوالما ليست بحال من الاحوال فكرة التصوف 
الأحرق الذى بخلط العالم ويموله الى فوضى رجوعا الى عصر الذرات ! ! 

وبعد هذا كله لان لغلاة التصوف ما يسمى بالاتحاد Ea‏ من يمن م 

اذا كان کل شیء قد تحول الى اندماج فوضوی واحتلاط ا نتان لمنطق 
العقل فما هی عناصر الاتحاد تلك ؟ ! 

اننا لا يمكن ان نفهم ذلك إلا رجوعا الى الوهم الباطل الذى خیل فژّلاء ان 
الوجود المنظم يمكن ان یتحول الى متاهة تروح حتى بالعقل ليصنع وحادة م 
الظن والوهم واخیال ! ! 


1 


ss meme‏ ل 


۳ 
4 
۳ 
۳ 
۳ 


ويبدو لنا هذا المنطق المغاير e‏ العقل › حن معا ىة فکرة الفیض 
الافلوطينية . 


لقد وجه افلوطين النظر الى الوهية تسمو أو تعلو على الكون + حتی لمکن 
يقال عنها نها تجاوز الوجود » بل ان يقال عنما انبا : اللاوجود » جعنی أنها ۳ 
من الوجود . وهذا الاله الفارق هو فى البقت نفسه : النبع الذى تفیض غنه 
الأشياء جميعا ) أو تصدر عنه أو تتف رع عنه » . حتى لیکون كذلك خایثا 
[ مستبطنا ] فى كل شىء . 

وليس ذلك ١‏ الفيض » الذى ذکرناه انفا عملية تحدث فى الزمن » ما 
هو إذا جاز لنا القول ‏ تاريخ مطلق من قيود الزمن . ۾ تكن بدايته فعلا 
مقصودا خلاقا » بل هو أقرب الى ان یکون اشراقا أو فيضا » لم يتحدد بزمن » ول 
يتقيد بارادة وغير منقطع . غير أن هذا الفيض لا يستنفذ مصدره » وإنما يظل 
هذا المصدر كاملا غير منقوص 

وجدير بالذكر » ان بعض المدرسيين يصف العلاقة بين المبدأ لهل وما 
يفيض عنہا بنا العلاقة الم و فى : ( وحدة وجود ديناميكية ) . 

ولا كان المبداً الاسمى فوق الوجود » لم يعد فى الامكان حقا أن نحمل عليه 
شیعا » لأن جميع احمولات إنما هی‌محمولات. تحمل على موجودات » وخير ما 
57 ان نفعله هو ان نتحدث عنه باعتباره : الواحد » لنعبر عن كونه 
متجانسا . وهو بهذا المعنى للكلمة يكون خلوا من كل ما خدده . فهو : 
بسيط » ومن ثم لاکیف له » وهو : واحد » لا بالعنی الذى نتحدث به عن 
0 ی هن ل ل 
وأفضل ما توصف به عملية الفيض الأزلية أا : ٠‏ تشعت 4 تدرتجی للوحذة 
الأصلية : تعحوله به الى كثرة اج الزيادة > وی سلم تنازلى للوجود . فأول ما 
یفیض عنبا له ن الاحسیی [ [ العقل ] ثم الواقع الحسى [ فى الزمان والمكان ] ثم 
یتحول [ التشتت ع الى [ إبادة ] وهذه الابادة نتيجة للمادة » وهذه الادة هی 
علة العدم(۱) . 


تلك هى أهم عناصر فكرة الفيض نى الافلوطينى وهی کا تبدو مبنية على الاسس 
الافلاطونية لفكرة الت لتوفیق بين العقول واحسوس » بين المادة والعقل 2 إلا أن 


(۱) الموسوعة الفلسقية : افلوطين . 


7777777777777777 ات 


افلوطين قد حول 0 الى صدور والمائلة الى وحدة فى الوجود بيغا جعل 
افلاطون لكل من الميلين أو الشبيين وجودا مستقلا متمیزا ولیس هذا فحسب » 
بل جعل لکل e‏ 5 

وأغرق بعض مفکری السلمین فى استخدام فكرة الفيض الافلوطینی وحرلم‌ها 
ال نوع من [ الدروشة ] التی ليس ها اساس قائم فى العقل أو الوجود أو 
مشاهدة فى الحس » حتی إن بعضهم قد آوهم الناس بالتحول الى صورة [ الله ] 
بالكشف والاستغراق ثم الوصول بعد العاناة » وهذا زعم باطل » 
ومن الوم انبم قد استطاعوا كسب العديد من السذج الى صفوفهم وفكرة 
افلوطين 3 تی هی الأصل 6 لا تشز الى ذلاك صراحة وإنما قد اوبحت 
لهم الفكرة 0 ما جاء به وحى عقوهم الخربة . 


لقد صرح افلوطين بان الغرض .الأول من تعالعه هو ان يبدى الناس [ اوفك 
القلائل القادرين عا ل خی برتدود ا لى شعور باخادهم ا عر الامر 4 
بالمصدر الذى عنة صدروا او صدرت کل الاشیاء 3 ألا وهو : الواحد آو ایر 3 
الذی عندما منحهم الوجود منحهج كذلك e‏ الى العودة اليه ۰ وان بلو 3 
ذلك ليحتاج الى النقاء الانجلاق الكامل » وال أقصى درجات المجاهدة العقلية » ۱ 
فالاحاد الصوق عند أفلوطين إذن : يتطلب اساسا أخلاقيا شديد العصلابة »> 
وعرینا طو يلا للنفس والعقل قبل بلو غ ذلك الاعاد » وهذا هو الخنيط الذى تلقغه 
١‏ غلاة اسف ونشروا من خوللاله بزعمهم بالكشف. والمعرفة السر يه وحتی افلاطون 


0 


لم يكن يقصد باحفاء بعض تعالهه السرية الرمزية ما سعى اليد هؤلاء » فقد كان 
يعتبر ان هناك نوع رفيع من المعرفة ينبغى ان لا يطلع عليه أجل إلا اكات 
الحكمة لأنه مقصور عليهم . 
ونحن نجد بعض النظرات المعتدلة عند بعض مفكرى الاسلام فيما يتعلق ببذا 
الأمر . 
۱ وعن العلة الاول يقول « افوطين » فى كتاب : ١‏ اثولوجيا » » بان الفضائل 
فيها بنوع علة » لا آنها بمنزلة الوعاء للفضائل » غير ان الفضائل تنبع منبا من غير 
إن تنقسم » ولا تتحرك ولا تسكن فى مکان ما » بل هی أنية يجس ما 
الإإنيات والفضائل من غير 'نباية) من غر حر ركة مكانية ٠‏ بلا سكون مكالى 
واذاانیجست هنبا الانبات» فا نها موجودة فى کل الأنيات على خرفزة الأببية ذلك 


١ 

۳ 
۳ 
۳ 


لأن العقل يقبلها أكثر من قبول النفس » واإنفس تقبلها أكثر من قبول الاجرام 
السماوية الواقعة تحت الكون والفساد() . 


ویذکر الفزای ما يشبه تماما هذا العنی حیث یقول : الأنوار اا ای 
تقتبس الا توار الارضية مہا 0 ان كان طا ان تترنب بخیت یقتیس بعضها من 
بعض » فالا قرب من النيع الاول باسم : النور » لانه اعلى رتبة » ومثال ترتيبها فى 
الوجود (") 55 

والمسوّال الان الوجه بصدد فكرة الفيض الافلوطينية : كيف يقبع هنالك إله 
يسمو عن الكون ويعلو عليه فى القمة . ثم تصدر عنه اشد امخلوقات الحسية 
اقترابا لطبيعة خسة الادة ۶ ! ألا یدنس ذلك الاله التسامی وععله وعاء غير 
صاف ؟ ! 

ثم اذا كانت السعلة فيض وتدرج وصدور واستغراق ... أفلا يتحول الحلوق 
الحسبى الى مخلوق نوراق شريف ثم يقبع هنالك فى القمة تصدر عنه 
الموجودات ۳ 

وبذلاك تتعدد الاطة وتتعدد اإصدورات ولا يعدو أن يكون الأمر أشيه بحر 
متد فق فق متلاطم الامواج ج تصل موجه هته للشاطیء ی تسعحيه آحری عائدة ره حتی 
توصله الى مکان الصدور والفیض . .. وهکذا ۳ يستمر 8 صيرورة 5 دائمة يحل 
فيها الانسان محل الا له 43 م يعود انسانا lT‏ 


انه ام ر یناقض نفسه پنفسه » ويستحيل تقبله بالفطرة السايمة التى 8 الخالق 
الانسان عليها » ا ان العقل يرفضها تماما > لأنه ليس له فيها موضع ! 


(۱) الموسوعة اإفلسفية . 
(۲) انظر . مشکاة الأنوار . 


المبحث السسابع 
الاضافة القرانية الفريدة 
١‏ التفرقة بين الروح واقتس زاجم 


دارت افكار ال ليوناك فيمايتعلة ق بالمادة وتطبيقا على الانسان» وانثبت ال أن الکیان 
الا نساش ينقسم الى جسم ونفس واعتيروا اإنفس والرو ح س سا واحدا 35 

ولکندا إذا ما تاملنا کتاب الله مجدنا تفرقة فريدة بين کل من: الروح » 

1 و إنفس 4 والحسم . ١‏ 

5 فالرو ج بحسب لغْة :القران 3 يذكر ويؤنث ا وراج 

ويسمى القران 1 وعيسى 3 يجرائيل عايبما السلام 4 رمحا . 

وکل شیء فيه روح یسمی : روحانیا» بالضم + - 

آما معنی اإنفس ترتیبا على ما ذکر فی کتاب الله: فائها تعنی: الررح 
واللتسد ۵ او الرو ح .والحسم او الرو ح والیدن ۱ 

ومعنى اليدن : الجسد لا روح فيه ., والجسم کعتی اد . 


١‏ اذن اليدن » والحسم » والحسد بمعنى واحد فى القران وهذا المعنى هو : البنية 
اتی لا روح ولا حياة فما . 
ومن بين الا یات التی تشير لعنی ال ف وضو < تام قول اله ا 
) من جل ذيك. کتبنا على بنى اسرائيل انه من قتل حا فير شين و فساد 
فى الأض فکاغا قتل الناس حيعا ۱۷ . 
وقول الله سبحانه وتعال : 
« قال يا موسی اند ان تقتلنی کا قتلت نفسا پالامس ۳(0).. 


(۱) الادة : ۲ 


(۲) القصص : ۱5۵ 


فمعنی النفس فى هاتين الآيتين الکریتین يشير الى ان الانسان الکون من 
الروح والجسد أو الروح والحسم أو الروح والبدن . 

وکذ لك الأمر فى الآية الكرعة : 

« وقد خلقنا الانسان ونعلم ما توسوس به نفسه » )١(.‏ 

وقول الله الحق : 

« وامرأة مؤمنة ان وهبت نفسها للبی(۳) » . 

وقول الله تعالى : 

« قال رف أنى لا أملك إلا نفسى واخر 

ويشير الفالق سبحانه وتعالى الى ان طبيعة الحلق الانسانى فى البدء كان على 
هذا اإنحو : جسما وروحا وکذيك يكون البعث : 

و ما خلقکم ولا پعنکم الا کنفس واحدة(؟) » ۱ 

وییقق قول الله تعالى نفس العنی ف الایات البینات النالية : 

« وما تدری نفس ماذا تکسب غدا وما تدرى نفس بای ارض رورم 

و خلقكم من نفس واحدة ثم جعل فيها زوجها 0" ). 

« ولا أقسم بایتفس اللوامة 29 ) ا 

« وأما من حاف مقام ربه ونبى النفس عن افوی فان الحنة هى المأوئ © ) 

وبيدو فى هذه الآآية معنى الاشتراك بين الحسم والروح » فالروح مصدر النقاء 
والحسم مصدر الشهوة وطذا قال تعالى : ١‏ ونهى النفس عن الهوى » لان الحزء 
الظاهر فى تلك النفس وهو الروح ينع الحسم من الحصوع للشهوة الحيوانية 


¢ 


العارمة . 

رد قه : ١ ١٠5‏ (د) لقمان : ۳۶ 
(۲( الاحزاپ : ٠د‏ (5) الزمر : 5 
رس الائدة : ۲۵ ۱ 00 القيامة : ۳ 
(ک) لمات : ۲۸ )^( النازعات ٠٠‏ 


۳۱۰ 


مره خن 


فالنفس اذن لیست هی والرو ح شیفا واحدا کا جات فى الأفكار السابقة على 
“القراك ال الكريم خخاصة الفك کر الیونان » لان النفس تحتوى الحسم والروح معا . 
الره ح ح فهو النفحة الاطية اما لصة من الله سیحانه وتعای التى ينها ؛ 7 
نحا انق الانسانية . ایا جاء ذکر الروح فى القران اشار الى هلا المعنى 
۳ نها ايسر الاطی بالحياة » أو رسالة البعث المها باطرکة. والنجود بامحياة , 


ويتبين ذلك ك فى قول الحق تبارك وتعالى :. 
) وكلمته القاها الى ٥زم‏ وروح منه 00( والروح کان مثلا 2 جبريل عليه 


ا 


» 
۰ 


السلام 3 وکا جاء بالروح حاملا: تلك ١إنفحة‏ الالهيةإيذانا یٹ الحياة من مني 
الحلود واللحياة . 
وقول الله تععالى 
) 0 المللائكة بالرو س یر أمره عل من يشاء من عراده ۹( 
| اقول الاى ال الكريم " يقدم صورة صادقة لمعنى الرو 2 0 فهی آمر متسامی 
0 يتات إلا بالاذن الالى مرسلا بالشيقة مع الملائكة بأد تلك الروح سر 


ع 


الى 3 تعين ال لا يعلمها إلا الله سیحانه 0 3 لاا الحياة والكون 0 : 
وصدق الله إذ يقول : 
ا 0 ٠ a‏ باعتبارها کک جسم وروح . 


وأما أمر الرو ح ذاتها فهذا هو السر الاهی الاعظم الذى قصر الخالق سبحانه 
وتعال معرفته عل نفسة . 


وهذا السر بعينه سيبقى کل ال ان يريك الله الارزض ومن .عليا : ؛ فلم ولن 
پتوصل آحد آبدا الى "ذلك السر الامی انقالدت لاه لو ضدق وتوضل له كان 
ما كان لعرف سر الجياة والوت ‏ ولکان فى امکان من يموت.ان يعاد الى الحياة 
(1) الإساء : ١۷١‏ 
)59١‏ النحل : ۲ 


5 الاسراء : ۸۵ 


إذا اه / الى ون ٠‏ ذلك ل 0 

وتلك لوو الاطية تلازم المؤمنين من عباد الله وتعينهم ف وقت الحاجة والشدة 
مصداقا لقوله تعال : 

و وکذلك أوحينا اليك روحا من أمرنا ٠(۲‏ 

وقول اله تعالى الذى يشير الى نفس مضمون العنی : 

و فأرسلنا الیها روحنا فتمثل ا بشرا سویا (۲)» 

وبين هنا معنی الاعجاز فى أمر الروح حیث جاء جبریل مريم بروح من ربه 
متمثلا شکلا انسانیا من جسد ونفس ۰ وما هو الا روح الخالق سبحانه وتعالى. 


تلك الروح التی تأق فى صورة وحی » وهاتف » وجند » وعون والحام » ومدد 
للموّمنین الذین یتحلون بالطهر والثابرة وختاجون للید الاطية القادرة التی تری 
ولکنبا تدرك باس والعقل والوجدان والاثر البين وت الذى جفل امن نوره کل 
الخاتلين . 


ولیس آدل على اعجاز تلك الروح من حملها ارادة ربها الى مریم ابنة عمران 
ووهببا المولود بغير والد فى قول الله تعایی : ' 


. )۳() مرم ابنة عمران التى أحصنت فرجها فنفخنا فيها من روحنا‎ ١ 


امرأة ليسث ككل النساء وإنما هی امرأة طاهرة عفيفة قد أحصنت فرجها › 
أى لا يتطرق شك انسانی فى امكان دنسها » ومع ذلك جاءها أمر الله سبحانه 
وتعالى بالشيعة : كن فیکون » فكان عيسى بن مرم نتاجا لتلك القدرة العجرة 
اشن فعلت باسباب متساوية خرقا للعادة . 


وأما الجسم أو البدن او الجسذ » فيشير اليه قول الله تبارك وتعالى : 


۵۳ : 0 ۱) 


(۲) ميم ۰ 


(۳) اح يم ۱۳ 


IY 


« فاليوم ننجيك ببدنك لتكون لمن خلقك اية ٠(٠‏ 
وقول ال تعالی : 
« ان الله اصطفاه علیکم وزادة بسطة فى العلم والجسم ۲(۸) 


وقول الباری تعالى : 
« واذا ر ا ی آجسامهم) 4 


فبيّن من الایات السابقة ان الجسم هو ذلك الامتدد البنی من تلاك البنية 
المكونة من الشحم واللحم والعظم دون الروح التی أوضحنا طبيعتها » واحتفظ 
الخالق بسر كنهها وماهیتها » لانبا جزء خالص من الکیان الاطی » فمن عرف 
المع عرف الروح ولکنه یبقی غير حيط بس‌ها » لان سرها مقصور على 


صاحببها » لانبا سر الخلود والبقاء والسرمدية 2 و يعلمها إلا الواحد الذى 
ب 


مصادر البحث 


ت القران الک 

N 

۳ العجم الفهرس الالفاظ القران 00 
البداية والنباية فى التاريخ ‏ ابن كثير : كال الدين الى القداء ایب 


" عمر القرٹی ‏ بيروت ۱۹۷ جميع الاجزاء 

سالنیة امل تألیف القاضی عن نا زر مدای عم الاير و 

الرتضی . تقد وتحقيق وتعلیق الدکتور/ عصام الدین محمد دار المعرفة 'الخامعية 
بالاسكندرية ۱۹۸۰ . 3507 

وفیات الاعيان وانباء أبناء الزمان لابن خلکان : الى العباس شعس الدين احمد 
بن محمد بن إلى بكر . الطبعة الاو : ۱۳۱۷ هت ۸٤۹م‏ . 

ست عيوك الابناء فى طبقات الاطباء » .لابن آین. اصیبعة »؛ مصر بت ۱۹۷ ها. 

الفهرست ‏ ابن النديم ‏ القاهرة ‏ الکتبة التجارية الکبری . 

بت کات الهش + لارسطی جا تفر مر بدوگ» 3 

سب شذرات الذهب فى اخبار من ذهب > الحنيل : الى الفلاح عبك الى بن 
الصماد ‏ الح الاول والثانى القاهرة ۱۳۵۰ ه. 
اخبار العلماء باخبار الحكماء » القفطى ‏ القاهرة ۱۳۳ ها. 

دائرة المعارف للعلوم الاجت‌اعية » سليجمان » ادوين باشرافه . 

۱ . ٠. الموسوعة الفلسفية الختصة‎ 
, Concise Encychopedia of Western Philosophy and Philosophers 
1.0. URMSON : باشراف‎ 

دائرة العارف الاسلامية ‏ عباس محمود وآخرین . 


ص 


ب :الموسوغة العربية الميسرة - تداز الشعب م مؤؤسسة فرانکلین __ الطبعة الثامنة ‏ 
القاهرة ۱۹۷۲ . 0 ا" 

_ کشف الظنون » حاجی خايفة ‏ طبعة الاستانة 

5 علوم اليونان وسبل انتقاها للعرب س ال دالاس 1 ول 1 ا ترجمة وهیب 
کامل . ۱ 

حزائن الکتب العربية فى الخافقين ‏ اربع جلدات ی دی طرازی 
الملل والتحل » الجر الاؤل والثانى لابى الفتح : محمد بن الى القاسم عبد الكرم 
الشهر نستان ‏ الطبعة الاول 11754 ها س ۱۹۹۸ م: 


Y\o 


التقلة والمتيجهوك ‏ نیم ا ی 


البحث الثالث : 


OS E Sa نشأة الفرق الاسلامية‎ 


الدور الثالث SSS‏ 
شغف امن بتحصيل المعارف ITI‏ 
الکتبات RS‏ 


المبحث الخامس 


اصالة الفكر الفلسفى الاسلامى 520006 


مصادر الابداع الالمى : القران وعلم الكلام 


السنة النبوية المشرفة e ESE‏ 
البحث فى الذات والصفات 5195 
الاسماء والصفات هی 
قدرة الله وخلتی الأفعال 0 
رژية الله تعالى .. OD‏ 
القدرة والارادة الاطية SRT eA‏ 


E Ra النظر والعارف‎ 


أو مه له ا هته مليف OE‏ واو ع و اه ص حو عد با د او ره ۶۵ 


او رفع .م وو وق و ما و مم ع عه 


و وم و و همم و وم و و ته 


و موم نوم مهم نو وه و 


ویو و وود ةيةه و وم وه 5ه 


ةم مقعم اقةه 


پم قو و قه و موه موه هو 


و و و وو و و و و مهو هو 


و و ووو فوع مه و وه و وود 


قاعم م قم مقو ةو و وم و و موه 


و و و وه و و و هو 


وم و و و و م م و و و و و 


وا و و و و و و موم هو موه 


00 000000 ال ل ل ينا 


و وم و و و و و و و ينا 


و و و وم همه و و و وم و و نو 


وا و وب موه و و و موه 


الرزق والملك والاصلح واستحقاق الذم والتوبة 


النبوة والمعجزات والامامة 
الأحوال 


المسائل المشتركة بين المسلمين واليونان ss‏ 
الذرة أو الجزء الذى لا يتج eR‏ 
الحركة والسكون 0( 
فناء الاجسام وموة وفوووع ةمث نيوو ووم نوو و موه 


۱ لتولد وم و و و و و و و وه و وم و و و و و و و و ون وه ها و و و هم مه و و و و و و و ۱ ۱۱۱ 


التولد الانسانی 52120111111018 


البحت السابع ۰ 
الاضافة القرانية الفريدة 


التفرقة بين ۰ الرو ح والنفس واحسم E‏ هک اقا هی ری اه 


و و و وم قفو وم و و و و 


ههه ققفاية وعثومءة اي عه مويل و وم مهو و 


و موه موم و مم ف هم موه 


ام و قثو موم موه و مه يقنم 


و موم و و و و م وم هو 


۵ وم و وم موم موه هو موه 


و و و و و موه مومع و و 


و و و و و وه و هم و وووو 


و وم و وه موه هو موه 


واأووفايانه ع 0 


رقم الايداع ۸۵۸۵۵۷ 
الترقیم الد ولی 1ك ۲۳۲ ۱۰۴ - ٩۷۷‏ 


مطبعة شركة آلات ولوازم الکاتب 
4 ش عمر لطفی سبورتتج الاسكندرية 
تلیفرن ۵٩۷۷۳۵6‏ 


General Organizatıor C+ ih 


dria Libra ry 


دم EEE‏ ری 
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